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Francois REFOULÉ, «. . .Et  ainsi tout Israel sera sauvé», Romains 11,2532 
(Lectio Divina 117), Paris, Cerf, 1984, 292 pp. 
F. Refoulé, actuellement Directeur de 1'École Biblique de Jérusalem, 
présente dans ce livre une étude exégetique tres fouillée de Rm 11,2532, 
texte qualifié, depuis tres longtemps déja, de crux interpretum. Cette péri- 
cope (tout particulierement Rm 11,26a) est I'objet, ces dernieres années, de 
plusieurs études (Mussner 1979; Feuillet 1981; Ponsot 1982; Johnson 1984, 
etc.) dont les conclusions sont souvent divergentes. 
S'appuyant sur une tres complete bibliographie, tant des auteurs anciens 
que contemporains, cet ouvrage constitue une étude tres minutieuse du 
texte. Le livre s'initie par un examen de l'état de la question ou sont 
étudiées 7 interprétations: notamment l'étude des adverbes oezos, &E, 
ke~ 06, ainsi que la formule «tout Israel* d'ou surgissent les confiits 
d'interprétation. L'étude de I'argumentation scripturaire (Rm 11,26b-27, 
citation composite d'Is 59,20-21a; 27,9; implicitement Jr 31,33) retient toute 
l'attention (étude reprise au Chap. 2, pp. 94-131). L'A. comble la un vide 
qui se fait sentir dans la majorité des études a propos de ce texte (a 
I'exception des travaux de A. Maillot et A. Lüdemann). 
Le chap. 2 («en quete d'une solution*) conclut que Paul s'exprime en 
apocalypticien (passif théologique). Les expressions «mystere», ~jusqu'a ce 
que», «plérome», (p. 86) seraient I'indice que Paul envisage le salut de «tout 
Israel» a la fin des temps, fin, dont il pense qu'elle est proche. Si Paul a 
donné a «tout Israel* un sens entierement nouveau (hypothese énoncée, p. 
93) on aurait aimé trouver un examen de I'évolution historico-sémantique 
du teme «Israel». Rappelons que des le début «Israel» est un concept 
sacra1 désignant la totalité de ceux qui sont unis par le culte de Yahvé (cf. 
Von Rad), mais cdepuis la restauration religieuse sous Esdras-Néhémie, et 
surtout depuis la révolte des Macchabées, tandis que les étrangers les 
appellent «les juifs», les juifs palestiniens se désignent eux-memes par le 
vocable 'Israel'. Dans la diaspora, au contraire, on n'éprouve aucune répug- 
nance a employer le teme 'juifs' (cf. L. Cerfaux)». Paul, qui appartient au 
monde de la diaspora utilise le terme «juifs» 11 fois dans 1'Ep. aux Romains 
dont 2 fois en Rm 9-11; il parle des «juifs» en les distinguant des «grecs» (a 
.I'exception de Rm 10,12). «Israel», dénomination hiératique y est résewée 
aux formules biblico-liturgiques. 
Au Chap. 3 17A. examine l'usage de «tout» chez Paul, Isaie, Tobit, écrits 
bibliques et paratestamentaires. Signalons que dans la Mishnah en dehors 
de Sanh lO,la, l'expression «tout Israel* se trouve également dans le traité 
Rosh ha-shanah 3,la. 
Dans la seconde partie du livre (chap. 4 et 5) I'A. examine longuement 
pourquoi Israel serait sauvé. Le bref chap. 8 traite de l'art rhétorique de 
Paul. L'A. émet l'opinion que les chap 9-11 présentent un caractere juif 
cpour ne pas dire rabbinique». Et bien disons-le! 11 n'est pas de rappeler les 
propos de J. Bonsirven (Exégese Rabbinique p. 348): «le philologue qui, 
étudiant d'un point de vue tout forme1 les écrits rabbiniques et les épitres 
pauliniennes s'attacherait uniquement a relever les formes d'expositions, les 
mécanismes dialectiques, les structures de rhétorique, classerait sans hési- 
ter dans le meme genre exégetique les deux littératures ... mais aussi deux 
formes de pensée ... deux visages de l'écriture ... Paul est un rabbin devenu 
évangéliste chrétien». 
La premiere qualité que l'on doit reconnaitre a cet ouvrage -en dehors 
du soin apporté a I'exégkse qui en constitue l'incontestable élément scienti- 
fique- est l'extreme franchise avec laquelle I'auteur expose a la fois sa 
méthode de recherche: «Toute recherche se trouve conditionnée Dar ses 
présupposés et l'on ne trouve que ce que l'on cherche* (p. 67) et la clarté 
avec laquelle il communique les résultats de son «enquete». J'emploie 
intentionnellement ce teme bien qu'il ne fasse pas partie de la terminologie 
de la méthode exégktico-critique, car nous nous trouvons au fur et a mesure 
de cette étude, et au cours des six chapitres, non pas devant des conclu- 
sions dont on peut faire la somme, mais devant des hypotheses contradic- 
toires. Jusqu'a la fin -que I'on me permette une pointe d'humour- on 
retient son souffle comme dans une enquete policiaire. La lecture en est 
donc passionante. 
On s'étonne de la conclusion finale ii laquelle se range 1'A. (pp. 273-275). 
Apres avoir constaté que «ces chapitres ne nous ont pas encore livré tous 
leurs secretss (p. 272), il considere qu'ils «ne nous permettent plus de 
donner a Israel une place a part, ni meme une garantie de salut* et encore 
qu'il en est des rapports entre Israel et l'Église comme des rapports entre 
églises séparées ou, encore, du salut des «infideles». C'était déja l'opinion 
de H. Ponsot (RB 89 [1982] 416). Ce n'est pas celle de A. Feuillet, de F. 
Mussner, de M. Barth, etc ... ni la notre. Pour reprendre une boutade de F. 
Dreyfus (Die Israelfrage, p. 179): «le retour d'Israel est sans commune 
mesure avec la conversion des mongols». Ce qui est certain c'est qu'ici on 
fait dire au texte ce qu'il ne dit, et ne présuppose meme pas. Cette maniere 
de conclure est d'ailleurs plus théologique qu'herméneutique. On a la nette 
impression que les présupposés ont pris le pas sur l'étude exégetique. Si 
tous ceux qui sont de la posténté d'Israel ne sont pas Israel (Rm 9,6) il n'en 
reste pas moins que le «reste» béni ne peut se trouver que dans I'Israel 
historique, et qu'il n'appartient pas a Paul de déterminer le who's who. 
La communauté essénienne de Qumran, dans I'Écrit de Damas (CD 11, 
7-8) s'autodésigne comme La communauté de I'Alliance: seul sera sauvé le 
reste, qu'elle constitue; on a vu le résultat. Si l'on admet que Paul écrit en 
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apocalypticien, nous ne pouvons pas encore nous prononcer sur la véracité 
de ses propos en Rm 11,26a et conclure avec 1'A. que l'espoir de Paul a été 
décu. Cette difficulté est d'aiíiems la meme dans 1'Église aujourd'hui: ou se 
trouvent les «Justes» parmi ceux qui ont recu les promesses? qui constitue 
le Aelqpa? 
Paul, dans les chap. 9-11 tente de réaliser un bilan de la situation 25 ans 
apres la venue, mort et résurrection de J.C.: le loup n'habitait pas avec 
l'agneau, on enterrait les morts, Israel ne s'était pas convertie! (M. Bout- 
tier). 11 réalise donc un remarquable effort de synthese. Pourquoi le salut 
d'Israel? (sans s'acharner a déterminer la de que1 Israel il s'agit): Dieu n'a 
pas rejeté le peuple qu'I1 s'était jadis choisi (11,1), sa Parole ne faillit pas 
(9,6), Dieu est assez puissant pour greffer de nouveau la partie (?) endurcie 
sur i'olivier franc auquel elle appartient par nature (11,23b-24) et enfin, a 
cause des Pkres (93). L'exégese des textes révele, non pas que Paul espere 
la réintégration d'Israe1, sinon qu'il I'affirme (11,25-26). Israel est promise a 
une np5aAqyqy. C'est par la griice de Dieu que le «reste» Cjudéo-chré- 
tiens) a r e y  l'évangile, c'est aussi par la grice (sola gratia) que tout Israel 
reconnaitra le Christ. Si Dieu n'était pas fidele a sa premiere alliance, les , 
pagano-chrétiens n'auraient aucune raison de croire (O. Hofius). M. Barth 
va plus loin en concluant son étude The People of God: «Le futur de 
~'Église repose sur le saiut de tout Israel» (p. 72). 
Signalons, au passage, que deux erreurs de citation se sont glissées dans 
la publication: p. 53 lire 1s 28,16 (au lieu de 28,14); p. 103 Iire Ez 9,4 (au 
lieu d'Is 9,4). On regrette, par ailleurs, I'absence d'indexes si utiles pour la 
consultation d'un ouvrage. 
Madeleine Taradach 
José  C CAL LAG HAN, El Nuevo Testamento en las versiones españolas, 
(Subsidia Biblica) Rome, Biblical Institute Press, 1982, 257 pp. 
El prestigiós jesuita catala, antic professor de la Facultat de Teologia de 
Barcelona en la seva secció Sant Francesc de Boja, i actual professor i 
dega del Pontifici Institut Bíblic de Roma, és l'autor d'aquest útil subsidi 
bíblic. En efecte, després de la seva edició del Nuevo Testamento trilingüe 
(BAC 400, Madrid 1977), O'Callaghan ens ofereix aquesta obra en la quai 
recull les diferents versions espanyoles sobre els punts que el text original 
pot suscitar una especial dificultat interpretativa. En efecte, 1'A. pren com a 
punt de partenca l'edició crítica de les Societats Bíbliques Unides (The 
Greek New Testament, ed. per K .  Aland, M. Black, C.M. Martini, B.M. 
Metzger i A. Wikgren, Stuttgart 31975), concebuda primordialment de cara a 
ajudar els traductors i que tan sols considera aquelles variants del text que 
es consideren més significatives. 
A partir d'aquest punt de partenca, 1'A. recull la versió de vint-i-cinc 
traductors, des de la de J. M. Vaiverde de 1966 fins a I'any 1979, tot 
prenent com a base la Nueva Biblia Española de J. Mateos y L. Alonso 
Schokel (Madrid 1975). S'hi inclouen també les traduccions catalanes de 
Montserrat, de la Fundació Bíblica Catalana, la de J .  Rius-Camps de la 
Nueva Biblia Española, i la interconfessional (Barcelona 1979). Acabada 
l'elaboració del manuscrit s'ha publicat el NT de l'editorial Claret (Barce- 
lona 1980) corn també la traducció castellana de J. M. González Ruiz 
(Madrid 1980) que obviament no han pogut ésser incloses. En resum, doncs, 
se n'hi troben vint-i-una de castellanes i quatre de catalanes. 
Després d'una precisa introducció on es tipifica cada traducció a partir de 
les seves propies paraules, I'A., seguint I'ordre del NT, recull cadascun dels 
versets implicats amb les diferents traduccions així corn amb el text grec. 
Val a dir que tot aixo facilita molt la consulta d'aquest subsidi, no solament 
pels especialistes sinó pels estudiosos del NT. La seva utilitat s'hauria 
arnpliat molt si 1'A. hagués citat també les traduccions litúrgiques -cosa 
que no fa per ésser incompletes-. Tot arnb tot, la seva consulta esdevé 
igualment valida i practica. Felicitem el P. J. O'Callaghan per aquesta obra 
i esperem que aquesta prestigiosa col.lecció de 1'Institut Bíblic de Roma 
pugui publicar una obra semblant de cara a 1'Antic Testament. 
Salvador Pié i Ninot 
A. SKOWRONEK (ed.), Martin Luther in okumenischer Reflexion. Varsovia, 
Akademia Teologii Katolickiej, 1984, 170 pp. 
Amb motiu de la celebració del 500 aniversari del naixement de Luter, la 
catedra de teologia ecumenica de la Facultat de Teologia catolica de Varso- 
via va organitzar un simposi sobre I'obra del gran reformador. En el 
simposi prengueren part vuit teolegs, especialistes o grans coneixedors de la 
teologia de Luter corn també de la problematica ecumenica actual, set d'ells 
provinents d'Alemanya -«la terra del Reformador»-, i un de Varsovia. 
L'obra recull les vuit ponencies d'aquests professors així corn la presenta- 
ció del simposi i la salutació del bisbe Wladislaw Miziolek, vice-president 
de la comissió ecumenica de la Conferencia Episcopal de Polonia. 
Donat el caracter ecumenic d'aquesta reflexió es van escollir corn a 
temes aquelles qüestions que avui dia ocupen un lloc important en les 
discussions ecumeniques. Dues són les notes dominants que caracteritzen 
aquests estudis: oferir una visió de I'obra de Luter neta de tota interpreta- 
ció polemica i partidista i, a més, fer una lectura ecumenica del Luter 
historic, és a dir, s'intenta de presentar I'obra de Luter en aquells elements 
que són valids en la discussió i reflexió teologica actual, tant dins el camp 
protestant corn dins el catolic. En aquest sentit és important el to d'elogi i 
reconeixement amb que és presentat el treball d'investigació catolica sobre 
Luter durant els darrers anys. 
En una primera exposició, Franz-Peter Sonntag fa un recorregut ripid 
sobre la historia de la investigació catlica sobre Luter i mostra molt clara- 
ment corn aquesta havia estat totalment dominada per la influencia de 
Cochlaus, contemporani de Luter i que en els seus ~Comentans dels fets i 
escrits de Martin Lutern (1549) ens el presentava corn el monjo apassionat, 
desenfrenat i fanatic detractor de l'autoritat del papa. Aquesta influencia es 
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cornenca a trencar nornés 350 anys rnés tard, arnb les obres de Dollinger, 
Mohler i Jansen, pero, tot i el millor coneixernent de l'obra de Luter per 
part d'aquests autors, la imatge que resulta dels seus estudis continua 
essent molt negativa. Al comencament del s. XX és S. Merkle que s'esforca 
per canviar la irnatge de Luter dins el Catolicisme, pero no sera fins a 
l'obra de J. Lortz («Historia de la Reforma», 1939) que es prendra cons- 
ciencia dins el Catolicisrne de la grandesa i importancia de l'obra de Luter, 
tot i les seves innegables contradiccions. Després de fer veure les reper- 
cussions que I'aparició d'aquesta obra ha tingut per a l'evolució posterior 
de la investigació catolica de la teologia de Luter, 1'A. ens presenta la 
importancia i volurn que ha pres dins el catolicisme actual l'estudi de l'obra 
teologica de Luter. Aquests estudis són, a rnés, de gran importancia per a 
I'avenc de I'ecurnenisrne actual. 
Reprenent el tema de la importancia de Luter per a la teologia catolica 
actual, Heinz Schütte, de Paderbom, exposa breurnent «I1actualitat de les 
intencions i ensenyances de Martí Luter», rernarcant-ne els punts següents: 
Divinitat de Déu, fidelitat a I'església primitiva, teologia de la creu, la 
Paraula de Déu, el do de la justificació, necessitat de conversió. En un altre 
apartat fa una serie de «preguntes» a la teologia de Luter, que rnés que a 
Luter rnateix van dirigides als estudiosos de Luter, tant de l'un com de 
l'altre camp: antropologia, cristologia, justificació, poder de la Paraula, 
canon del NT, rninisteri, en especial el papat, importancia dels concilis ... 
Acaba rnostrant la importancia de trobar una resposta ecumenica a aquestes 
qüestions i com la lectura de l'obra de Luter pot ajudar rnolt a trobar-la-hi. 
Luter pot ser «el mestre común (Card. Willebrands, Evian 1970) de catolics 
i protestants. 
El tercer tema és afrontat per Otto Hermann Pesch, d'Harnburg. Tracta 
sobre el trebail catolic actual sobre Luter. La seva aportació és una consi- 
deració llarga, rnolt oberta i acurada de la tan polemica expressió luterana: 
«sirnul justus et peccator~, que ildustra a tal1 d'exemple del que podria ser 
una lectura actoal de Luter. Per a Pesch aquesta expressió, pedra d'ensopec 
entre protestants i catolics, avui dia pot ser acceptada plenament tant pels 
uns corn pels aitres. Per l'A., rere la controvertida frase luterana s'amaguen 
diferents formes de pensar que, conscientrnent o inconscient, han pesat 
molt en la historia de la teologia. Si una interpretació objectivitzadora del 
pecat i les relacions entre l'home i Déu, ha portat a un enfrontament 
aferrissat entre catolics i protestants, una interpretació personalista i perso- 
nalitzant del vertader contingut de la frase luterana pot portar ambdues 
confessions a una rnés clara concepció de la justificació de l'horne per Déu. 
Pesch aprofita el bon resultat de la seva investigació per a demanar rnés 
estudis reinterpretatius semblants sobre altres temes de la teologia de Luter. 
Reinhard Slenczka, d'Erlangen, dedica la seva ponencia a «Luter i la 
catolicitat de l'Església». Segons el1 la catolicitat de 1'Església és una nota 
que Luter mai no va negar, pero que, a diferencia del catolicisme, la va 
entendre corn aquella nota que assenyala 1'Església corn la instancia auten- 
tica de la gracia salvadora de Déu. Per aquesta mateixa raó Luter tampoc 
no podia negar la continuitat historica de I'Església. Pero una cosa és 
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afirmar la continuitat historica de 1'Església i una altra afirmar que totes les 
formes histonques que aquesta ha revestit siguin constitutives de la seva 
essencia com a instancia de salvació. Aquesta interpretació fa que continui 
viva, més que mai, la qüestió de 1'Església vertadera. La confessió de la 
catolicitat de l'Església, que es dóna en les confessions cristianes, es 
converteix així en la confessió conjunta de tots els cristians, que al mateix 
teinps que els uneix, els mostra també les diferencies encara subsistents 
entre ells. 
El significat ecumenic de la teologia de Luter és tractat directament per 
Johannes Brosseder, de Bonn. En una ponencia curta pero molt incisiva, 
tracta aquells punts que, vistos tradicionalment com a estrictament luterans, 
poden ajudar al dialeg ecumenic i apropar les posicions. Els punts analitzats 
són: necessitat de renovació constant de I'Església, la justificació, eucaris- 
tia, sacerdoci de tots els batejats, revaloració de 1'Escriptura. 
El professor de Varsovia, Alfons Skowronec, fa una analisi detallada de 
la doctrina de Luter sobre l'eucaristia, assenyalant sobretot els diferents 
penodes de desenrotllament que aquest tema ocupa en la seva obra. Com a 
resultat del seu estudi arriba a la conclusió que les diferencies amb la 
doctrina catolica sobre el tema no són fonamentals, ni tan solament pel 
que fa referencia al caracter sacrificial de la missa. La doctrina luterana 
sobre aquest tema no és més oposada a la doctrina de Trento que la de 
molts catolics immediatament anteriors a aquest concili. Per altra banda la 
concepció luterana de sagrament pot ajudar encara avui, i de fet ha influen- 
ciat molt la teologia catolica actual. 
Gerhard Sauter, de Bonn, s'ocupa seguidament de I'antropologia de Lu- 
ter. Segons ell, és l'antropologia el que veritablement separa catolics i 
protestants. En el fons es tracta del problema de la llibertat de l'home, o dit 
d'una altra manera, de I'acció salvadora de Déu en l'home, essent Déu 
I'únic actor d'aquesta salvació. Sauter mostra com el que veritablement 
interesa a Luter és veure l'home com a «situat» davant de Déu, és a dir, 
com l'home que per la seva fe se situa davant Déu i entén tota la seva 
existencia en aquesta situacio. A través de Jesucrist Déu crea una situació 
de gracia a la qual El1 crida I'home i en la qual aquest pot entrar per la fe. 
Per aixo segons Sauter l'autentic hsme és aquel1 que sap escoltar Déu, i 
oient, se situa davant Déu. Aixo es dóna en un grau maxim en el moment 
de la pregaria. És aquesta mateixa dinamica de la fe que impedeix que 
l'home pugui creure's justificat per les seves obres. Per aixo llibertat vol dir 
que l'home es fa lliure per a l'obra de Déu en ell. 
El tema de les «obres» és tractat pel professor d'Etica d'Hamburg, 
Helmut Thielicke. És també el tema que tanca el s i m p ~ i .  Partint de la tesi 
dels Dos Regnes, passa a analitzar les exigencies actuals de la llei del 
Sermó de la Muntanya, és a dir, la llei de l'amor portat a les últimes conse- 
qüencies. Segons ell, les exigencies d'aquest amor són irrealitzables en la 
seva radicalitat, es poden complir pero de manera aproximativa. Són aques- 
tes mateixes exigencies que demanen un estudi de les possibilitats de 
maxima aproximació a la radicalitat evangelica. És justament en aquest 
terreny on s'ha de realitzar la llibertat del cristia. 
Aquest llibre és un recull de treballs diferents i, com a tals, també de 
valor ben diferent. Cal remarcar pero que és clar l'interes comú de tots els 
autors: fer útil per a la discussió teologica actual I'obra de Luter. En les 
seves aportacions aquests autors fan un gran pas en aquest sentit. Els 
resultats d'alguns d'aquests veritables estudis d'investigació mostren que en 
I'obra de Luter hi ha encara aspectes, a voltes fonamentais, que necesiten 
ser alliberats d'unes interpretacions cristal.litzades en períodes de contro- 
versia i, per tant, també d'una apologetica o contradicció imposades més 
per les circumstancies que per la mateixa obra de Luter. Un treball ecume- 
nic d'aquest tipus mostra ben clarament que Luter comenca a ser «el 
mestre comú» per a protestants i catolics. 
Josep Castanyé 
Bernhard HARING, Libertad y Fidelidad en Cristo. Teología moral para 
sacerdotes y seglares. 
Vol. 1: Los fundamentos (Biblioteca Herder-Sección de Teología y 
Filosofia vol. 163), Barcelona, Herder, 1981, 520 pp. 
Vol. 11: El hombre en pos de la verdad y del amor (idem vol. 164), 
Barcelona, Herder, 1982, 640 pp. 
Vol. 111: Responsabilidad del hombre ante la vida (idem vol. 165), 
Barcelona, Herder, 1983, 486 pp. 
Fa rnés de trenta anys que B. Hanng va publicar la seva coneguda obra 
Das Gesetz Christi (La Llei de Crist). Va ser un primer intent per superar 
I'esquema de I'ensenyament de la moral segons aquells llibres de text que 
s'anomenaren popularment manuals de moral. L'exit que acompanya aque- 
lla obra va ser un signe prou clar de la necessitat de trobar camins 
renovadors en l'ensenyament de la teologia moral. La darrera edició, publi- 
cada amb retocs en l'immediat postconcili, aviat queda insuficient enfront 
del canvi postconciliar. Conscient d'aixo, el nostre autor s'ha disposat a 
reformular la seva teologia moral tot oferint-nos un nou compendi sistema- 
tic en tres volums. Varen apareixer simultaniarnent en angles, alemany i 
italia al llarg dels anys 1979 a 1981, mentre la traducció castellana ha vist la 
llum un xic rnés tard, entre el 1981 i el 1983. Totes les traduccions s'han fet 
sobre el text angles, com a original, i el propi autor ha revisat la traducció 
alemanya, introduint-hi algunes modificacions, la més sorprenent de les 
quals és la del títol, reduit a Lliures en Crist (Frei in Christus). Haring 
dedica el primer volum a la moral fonamental, i comenca amb una explica- 
ció i justificació del mateix títol del conjunt de l'obra: llibertat i fidelitat. 
Són els dos eixos sobre els quals ha de rodolar la moral cristiana. Llibertat, 
perque tota opció moral ha d'implicar la llibertat de la persona, és una 
opció Iliure; fidelitat, perque el cristia és aquella persona que s'ha compro- 
mes en el seguiment de Cnst. Llibertat i fidelitat són compatibles. Més 
encara, la moral cristiana no és mai una moral de la llei imposada des de 
fora, és més aviat la moral de la lliure fidelitat a un compromís. Aquesta 
tesi fonamental demanava una particular atenció a la imatge de vida cristia- 
na que se'ns revela mitjancant la paraula de Déu. Per aixo, Haring dedica 
un primer capítol a una visió panot-itmica de temes bíblics fonamentals per a 
la moral. Abans d'entrar en el cos del llibre, també fa un breu recorregut 
per la historia de la teologia moral. Aquest capítol és una reproducció del 
que ja va publicar en La Llei de Crist i el seguim creient massa superficial. 
Seria més útil per al lector, si el fes adonar de la importancia de certs 
factors introduits en l'ensenyament de la moral, que, a la vegada, han tingut 
un. pes específic en l'orientació de la vida cristiana. La resta d'aquest 
primer volum és constituit per les següents peces: responsabilitat, llibertat, 
opció fonamental, consciencia moral, norma, pecat i conversió. En una 
paraula, els temes típics de la moral fonamental. Haring encaixa aquests 
temes d'una manera coherent dins una visió personalista (cal considerar la 
moral des de la persona, i no pas des de la llei) i dinamica (la moral és una 
exigencia de compromís sempre oberta), sense deixar de banda els aspectes 
eclesials i comunitaris de la vida cristiana, si bé aquests darrers queden més 
aviat en un segon pla. Aquesta orientació basica i la claredat d'exposició, 
són, al nostre entendre, els valors més positius d'aquest volum. Hem de 
lamentar, pero, que l'autor no s'enfronti plenament amb algunes qüestions 
avui més controvertides: el magisteri moral de l'Esglksia, I'especificitat de 
la moral cristiana o la provisionalitat de les normes etiques. Aquestes 
qüestions hi són presents, pero amb un tractament massa superficial o amb 
un excés d'ingenuitat en les respostes que es proposen. 
En el segon volum Haring enceta el tractament de temes concrets enfilats 
per la fidelitat a la veritat. Una veritat entesa com acceptació d'uns valors 
ensems humans i cristians que cal realitzar en diferents moments o ambits 
de la vida: la veritat, la bellesa, els mitjans de comunicació, la fe, l'espe- 
ranca, I'amor, la sexualitat. En cadascun d'ells procura tenir en compte 
qüestions actuals: el dialeg ecumenic, la manipulació de la veritat en els 
mitjans de comunicació, i, fins i tot, I'etica de l'humor. L'autor intenta 
sempre un equilibri entre una moral de principis i una moral de casos 
concrets, pero si algun cop aquest equilibn es desnivella, mai no ho fa en 
favor de la casuística. Tampoc no hi manca una preocupació pastoral, més 
reeixida en unes qüestions que en altres, segons l'experiencia personal del 
mateix autor. La moral especial acaba en el tercer volum, dedicat a un 
seguit de temes agrupats sota el títol de La responsabilitat de l'home 
enfront de la vida. Responsabilitat que és una manifestació de la llibertat 
evangelica, que opta en favor d'uns béns fonamentals de la persona, en 
primer lloc en favor de la vida, que cal protegir en tot moment, i que 
també cal que es comprometi enfront d'altres factors d'humanització o de 
deshumanització com són la cultura, l'economia, la política, l'ecologia, la 
guerra i la pau. És innegable que Haring es mou millor en uns temes que en 
altres. Els seus habituals lectors ho saben prou. Aquí ha volgut abastar-ho 
tot, i per aixo I'obra és desigual. En les qüestions de caire més social, per 
exemple, prefereix quedar-se en una línia de principis generals, mentre que 
en tractar qüestions més individuals gosa d'aventurar una més gran concre- 
ció. Aquesta disparitat, pero, queda compensada pel caracter enciclopedic 
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del conjunt dels tres volums, un esforc digne d'agraiment, més encara quan 
sabem que l'autor l'ha realitzat en precaries condicions de salut. Sols ens 
cal desitjar que, si bé la malaltia ha minvat la seva capacitat de comunica- 
ció oral, puguem seguir gaudint de l'eloqüencia de la seva ploma. 
Jordi M. Escudé 
José PIJUAN, La liturgia bautismal en la España romano-visigoda (Instituto 
de Estudios Visigótico-Mozárabes, Serie D, Estudios 2), Toledo 1981. 
En iniciar la lectura d'aquest estudi el lector facilment adverteix que té a 
les mans una obra de maduresa, ben pensada, en la qual s'exhaureixen les 
fonts conegudes, i que hom ha sabut utilitzar-les amb traca i rigor. 
El volum és presentat pel Dr. Antonio Cabrera, canonge toleda i director 
de la secció litúrgica de 1'~Instituto de Estudios Visigótico-Mozárabesn de 
l'esmentada ciutat. Segueixen les llistes de les fonts i de la bibliografía 
emprades, i, com a introducció de l'obra, una visió global de l'estat de la 
investigació sobre el baptisme en I'antiga Hispania, i una breu síntesi de les 
vicissituds de la comunitat cristiana peninsular des dels seus ongens fíns a 
l'epoca d'or d'Isidor de Sevilla i d'Ildefons de Toledo. En aquesta intro- 
ducció també es planteja la qüestió fonamental del valor i de la datació de 
l'ordre baptismal per a infants conservat en el «Liber Ordinumn, tema del 
qual tornarem a parlar, i dels objectius globals de l'estudi. 
El cos de l'obra és dividit en dues parts, la primera de les quals és 
dedicada a descriure els ritus tal com es poden reconstruir partint dels 
textos litúrgics, dels comentaris patnstics i de la legislació conciliar. Res no 
escapa a la sagacitat científica de l'autor, el qual descriu molt acuradament 
tot el que es refereix a l'kpoca del catecumenat, pel qual han de passar els 
aspirants a rebre el baptisme, i a l'etapa en que, després del lliurament del 
símbol, el Diumenge de Rams, passen a ésser «competentes». Després es 
descriu amb tot detall el ritu baptismal propiament dit, amb la benédicció de 
I'aigua, les renúncies, la professió de fe i la immersió. Ací es tracta del 
problema de la triple o bé única immersió, de tot el que se sap, partint de 
les fonts literiries, dels baptisteris, del temps i moment en que podia ésser 
adrninistrat, del baptisme dels infants i dels padrins. En un altre capítol, el 
tercer d'aquesta primera part, l'autor també ens explica els ritus postbaptis- 
mals formats per la crismació, la imposició de les mans i la comunió del 
neofit. 
La segona part conté, amb molt d'encert, una valoració teologica de tots 
aquests ritus, on s'analitzen el contingut del mot «sacramentum» en el 
context literari hispanic, la necessitat del baptisme, la seva eficacia, el 
caracter no irrepetible i la gratuitat del ritu, i els seus efectes de tipus 
espiritual. Els dos últims capítols, el sete i el vuite, són dedicats a discutir 
kpliament sobre el ministre de la crismació i de la imposició de mans 
postbaptismals, i sobre si la crismació pertany al baptisme o a la confir- 
mació. 
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L'obra acaba amb unes conclusions redactades en 20 parigrafs, on els 
punts més importants de l'estudi queden molt ben delimitats. 
Per la nostra part només ens atrevim a fer una remarca a l'autor. Creiem 
que -pag. 29- menysvalora amb arguments poc ferms l'ordre del baptisme 
solemne inserit en 1'Antifoner de León. Cal tenir present que aquest ordre, 
almenys en l'aspecte textual, és anterior d'un segle a l'ordre del baptisme 
,dminfants del ~ L i b e r  Ordinum~, i que la simplicitat d'aquest últim no és 
deguda a la seva alta antiguitat, sinó a ésser, com en els ritus parablels de 
la litúrgia romana, una reducció de l'antic ordre del baptisme solemne de la 
Nit de Pasqua. Aixo, és clar, caldria demostrar-ho amb arguments solids i 
no és pas ací el lloc per a fer-ho. Per altra banda, com que els dos ordres 
són formats pels mateixos textos eucologics, les conclusions no senen pas 
molt diferents. 
M.S. Gros i Pujo1 
Robert AMIET, Le «Liber Misticus* de la chapelle de Combret, au diocese 
d'Elne, X I e  siecle, dins: Études Grégoriennes 20 (1981) 5-68; Processio- 
nale Augustanum, 2 vols., Aosta 1983; Repertorium Liturgicum Augus- 
tanum, Quart-Aosta 1984. 
Robert Amiet, profesor de les ~Facultés Catholiques de Lyon» i membre 
de la Societat Catalana d'Estudis Litúrgics, és prou conegut per les seves 
nombroses publicacions de tipus litúrgic, entre les quals destaca un article 
publicat en aquesta revista (RCatT 7 [1982] 279-302) on inventaria tots els 
manuscrits litúrgics fins ara identificats de la diocesi d'Elna-Perpinya. El 
primer dels quatre volums que ací presentem és precisament l'edició 
-només dels incipir i de les rúbriques-, amb preciosos i exhaustius co- 
men tan~ ,  del manuscrit litúrgic elnenc més antic que s'ha conservat. Es 
tracta d'un «Liber Misticus~ de la litúrgia romano-franca propia de l'antiga 
narbonesa, que conté part del missal, part del breviari i els ordres del 
baptisme i de la unció dels malalts. Procedeix de l'antiga capella de Sant 
Guillem de Combret, situada al Vallespir, prop de Prats de Molló, a la falda 
del Canigó. Pertany als últims decennis del segle XI i presenta relacions 
molt particulars arnb el contingut del Sacramentari de Ripoll i, com és logic, 
amb els testimonis posteriors de la litúrgia d'Elna. Els altres tres volums 
formen part dels Monumenta Liturgica Ecclesiae Augustanae - e n  són els 
volums V-VII, respectivament-, dedicats a l'estudi i edició dels manuscrits 
que I'autor ha identificat en les esglésies i biblioteques de Ia Val1 dlAosta. 
Els dos primers contenen l'inventari i l'estudi de tots els processoners 
pertanyents a I'esmentada diocesi. Hi ha trenta-un processoners, el més 
antic dels quals és el manuscrit Aosta, Bib. Grand Séminaire Cod. 48, que 
procedeix de la catedral, pertany a mitjan segle XIII i conté les processons 
d'anar i de retomar del baptisteri en la Nit de Pasqua, junt amb la benedic- 
ció de l'aigua i el ritu baptismal propiament dit. Els altres són molt més 
tardans i ja pertanyen als segles XVI-XIX. Els de la catedral i de la 
col.legiata de Saint-Ours -11 i 6 peces, respectivarnent- permeten de 
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reconstruir dos arquetipus segurament del segle XIII, objectiu molt ben 
assolit per l'autor en el volum segon. Els que procedeixen de les parroquies 
presenten tantes variants que ha calgut publicar-los ailladament. Els textos 
comuns a tots els manuscrits, amb molt bon criteri, només són publicats en 
el primer processoner que els esmenta, mentre en els altres testimonis 
només hom troba l'incipit amb la referencia al lloc on hi ha el text íntegre. 
En total hi ha 3.046 textos. La primera part del tercer volum -VI1 dels 
Monumenta- té com a objectiu posar al dia el contingut dels volums 1-11 
dels esmentats Monumenta, publicats l'any 1974, amb la descripció de 137 
noves peces litúrgiques recentment identificades per I'autor. Hi figuren 26 
manuscrits i 9 impresos pertanyents als fons de la catedral; 64 manuscrits i 
7 impresos conservats a la biblioteca del Seminan, molts d'ells recollits a 
les parroquies; 19 manuscrits identificats a la col4egiata de Saint-Ours; 4 als 
Archives Historiques Regionales, i 8 manuscrits identificats en altres biblio- 
teques europees, entre els quals destaca un brevian catedralici de l'any 
1433, I'actual manuscrit Toledo, Bib. Cap., Cod. 37.2. Amb aquesta nova 
aportació, el cataleg aniba a 412 manuscrits i impresos litúrgics, quantitat 
extraordinaria per a un bisbat relativament petit com el d'Aosta. La segona 
part del volum conté I'edició crítica dels manuscrits 9 i 6 de la Biblioteca de 
la Catedral, datables als segles XIII i XVI, respectivament, els quals conte- 
nen el martirologi propi de I'esmentada seu. En realitat el text de base és el 
de la segona recensió del martirologi de Florus de Lió, augmentat fins a 
gairebé doblar-lo amb nombroses notícies tretes d'altres recopilacions simi- 
l a r ~  i afegint-hi els sants propis de la diocesi. Els tres volums porten els 
índexs necessaris per a facilitar-ne I'ús'i nombroses reproduccions fotogri- 
fiques dels manuscrits estudiats. El professor Robert Amiet, per aquestes 
noves publicacions, amb raó, mereix I'agraiment dels estudiosos de I'antiga 
litúrgia narbonesa i de la litúrgia propia del bisbat d'Aosta. 
M.S. Gros i Pujo1 
Jacques MARITAIN, El hombre y el Estado, Madrid, Editorial Encuentro, 
1983: 
En un moment de plenitud del seu pensament filosofico-polític, als 69 
anys, Maritain va dictar sis conferencies a la Universitat de Chicago en 
1949, quatre anys després de la fi de la segona guerra mundial i poc temps 
després de la creació de I'Organització de les Nacions Unides. Era un 
moment en el qual es necessitava una clarificació dels conceptes i de les 
postures polítiques, i Maritain amb les seves reflexions vol aportar la seva 
experiencia tant de cara al passat com per a fer la projecció de futur. 
La seva analisi dels conceptes polítics basics, com comunitat i societat, 
Estat i Nació, Societat política i Estat, és molt profunda i pot ser molt 
il.luminadora en el nostre camí de 1'Estat de les Autonomies. Igualment és 
engrescador I'últim capítol, en que presenta la seva utopia de la unificació 
política del món, no a partir d'un governament únic -una forqa multina- 
cional sobre els Estats- sinó a partir d'una unitat política mundial a 
aconseguir des de la llibertat i tenint per objectiu prioritari la lluita per la 
llibertat arreu del món. 
Els capítols dedicats als Drets de l'home, amb l'acceptació de la carta 
democratica que suposen, i a les relacions Església-Estat en la mútua 
independencia que no nega la mútua col.laboració, presenten preses de 
posició molt valentes per als anys en que foren dites, malgrat que ara ja ens 
semblin «doctrina comuna» entre nosaltres. El que continua essent valid, i 
és I'aportació més important d'aquesta obra, és el metode d'analisi i refle- 
xió filosofico-polític, la profunditat i seriositat amb que és portat a t eme ,  
sabent relativitzar els punts relativitzables i posant la forca en els principis 
generals «immutables», perque és en ells on toquem el fons de I'ésser 
huma. 
Ignasi Salvat 
Casimir MART~, L'Església de Barcelona (1850-1857) ( 2  vols.) Ed. Curial 
i Fublicacions de 1'Abadia de Montserrat, Barcelona 1984, 576 pp. 
L'obra que ressenyem és fruit d'anys d'investigació i continuat estudi del 
Dr. Martí, autor amb Josep Benet d'un treball sobre Barcelona a mitjan 
segle XZX (1854-1856) (Ed. Curial, Barcelona 1976). Ja en les primeres 
ratlles de l'obra es posa en evidencia la condició creient, d'home d'Esglé- 
sia, i d'historiador de primera fila del seu autor. Aquesta investigació, 
efectivament, va precedida d'una presentació que ens ofereix el marc i les 
preocupacions, I'horitzó existenciai i historie, des del qual és escrita. Des 
de la seva primera pagina aquesta obra explicita qüestions de metode quan 
aborda les implicacions entre la investigació historica i la lluita per una 
Església de signe conciliar dins un país democratic (p. 9). És, doncs, una 
obra escrita des d'unes opcions evangeliques i pastorals explícitament reco- 
negudes i formulades, que donen al trebail d'investigació el rigor i la 
fermesa de la capacitat crítica i autocrítica. Casimir Martí s'ha implicat en 
la seva investigació. Així ressenyem una obra historica de primera impor- 
tancia (com veurem) i un testimoniatge de coherencia personal i cristiana 
qualificat . 
Som al davant d'una obra viva, suggestiva i -fins i tot- apassionant. El 
llibre es llegeix amb gust per la capacitat de I'autor de relatar fets proxims a 
la vida quotidiana de la Barcelona de mitjan segle XIX, anecdotes i situa- 
cions ben significatives que mai no fan perdre de vista la conjuntura i 
I'estructura social en que s'han produit. 
El llibre s'ha escrit amb una agudesa no exempta de fina ironia que ha fet 
imtar o fara imtar -efectivament- els qui no comparteixin la metodologia 
seguida pel seu autor o recelin de les conclusions que se segueixen de la 
lectura completa del llibre. Ja el seu prologuista -el P. Miquel Batllori- 
adverteix sobre un metode que semblaria qdestinat a irritar el qui no sabra 
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interpretar cada expressió en el sentit profund, pero també ludic i una mica 
escandaiós». El proleg del P. Batllori ens introdueix en el problema de fons 
quan, analitzant la metodologia utilitzada per I'autor, ens parla de ctot 
un joc de paradoxes factuais i metodologiques», de «sorpreses i tal vegada 
les discrephcies ja al-ludides» (p. 6). En una paraula, ressenyo una obra 
d'investigació el problema fonamental i basic de la qual (posats a establir un 
debat) és de metode. 1 aquest és un dels ments més importants de I'obra. 
El trebail del Dr. Martí és una valuosa aportació a la investigació histo- 
rica. Se'ns hi ofereix una analisi qualitativa que permet de coneixer el tipus 
d'inserció i presencia de 1'Església en la societat civil barcelonina de mitjan 
segle XIX i -en la mesura del possible- es quantifiquen els aspectes més 
visibles de la vida catolica del moment; I'autor segueix detalladament i 
analítica I'evolució dels fets i ens dóna -alhora- una visió global de 
I'estructura i la conjuntura socio-política, en síntesi harmonica i coherent; 
ens presenta I'autocomprensió de I'Església de mitjan segle XIX i perfila 
críticament el rol socio-polític i ideologic i el pes institucional que tenia en 
la vida civil, com també I'allunyament de les masses proletaries respecte de 
1'Església. Aquestes qüestions i aquesta manera d'enfocar la investigació 
porta el Dr. Martí a parlar dels «conceptes específicsn que cal considerar 
per a realitzar una investigació historica sobre la vida i presencia pública de 
1'Església de Barcelona de 1850 a 1857. L'autor tracta de comprendre la 
historia de 1'Església com la d'un altre gmp qualsevol, pero tenint en 
compte «el dinamisme intern de la vida eclesiastica»: 
«En aquesta segona part de I'obra s'han presentat alguns problemes 
metodologics que cal declarar d'entrada. En primer lloc, quan es tracta de 
descnure i d'interpretar la inserció de 1'Església enmig de la societat civil, 
el fenomen eclesiastic ha de ser identificat i presentat com el d'un grup 
qualsevol, que té una configuració i un pes en la vida social. Pero, quan es 
tracta d'identificar i de presentar els dinamismes intems de la vida de 
l'Església, és indispensable de recórrer a mitjans específics d'identificació i 
a categories descnptives específíques. 
Passa en el cas de la investigació que pren per objecte la vida interna de 
I'Església, el que també s'esdevé, per exemple, en la investigació que versa 
sobre la historia economica: s'han de manejar conceptes específícs, perque, 
si I'investigador en prescindís, es trobaria amb instruments inadequats d'a- 
proximació i de descripció. Per tot aixo ha calgut, particularment en els 
capítols dedicats a la vida religiosa dels barcelonins, a la catequesi i a la 
ideologia, introduir conceptes propiament teologics per tal que la identifi- 
cació i la descripció dels fenomens religiosos no es mantingués a un nivel1 
rudimentari i imprecís i pogués assolir el rigor apropiatn (p. 12). 
El Dr. Martí analitza els dinamismes intems de la vida eclesiastica de 
mitjans del XIX a Catalunya a través d'una brillant exposició dels esdeveni- 
ments eclesiastics, els plans i les realitzacions concretes del bisbe Costa i 
Borras. L'obra esta ben lluny d'aquella classica historia eclesiastica centra- 
da en I'estudi de les figures episcopals, per oferir-nos una historia de tot el 
conjunt de 1'Església de Barcelona durant el pontificat de Costa i Borras; 
una historia en que la religiositat popular, la vida religiosa, les formes de 
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vida i mentalitat dels diferents estaments eclesiastics i les ideologies domi- 
nants en aquella Església i aquel1 temps s'articulen harmoniosament, amb 
una ampla i sempre profunda referencia a la conjuntura socio-política i 
economica del moment; una historia crítica i científica que no margina la 
referencia a qüestions teologiques. Ningú no podra negar la valua d'aquesta 
investigació i la important aportació metodologica que implica. L'obra té 
-al meu entendre- una profunda unitat rnetodica que perrnet, com acabo 
de dir, l'articulació de conceptes sociologics i teologics com a instrumental 
d'anilisi historica. 1, entenc, de cap manera no es pot parlar del seu autor 
com si «d'un historiador empeltat de socioleg i teoleg» es tractés. Al fons 
d'aquesta afirmació batega una discrepacia de metode i podria pensar-se 
que es posa en dubte el nou enfocament que aporta aquesta obra, que 
mereix, al meu parer, de ser traduida i difosa més enlla de l ' hb i t  de la 
llengua catalana, a altres idiomes. 
La unitat de I'obra prové del fil conductor de tot el treball: la qüestió del 
poder eclesiastic. Qüestió tractada des de tres angles complementaris: la 
propia concepció del poder eclesiastic enfront del civil i I'ambit d'inciden- 
cia que els organismes jerarquics de I'Església tenien, o podien abastar, 
sobre la vida deis ciutadans (magrat que no ambés mai a recaure de manera 
efectiva sobre la vida de la majoria dels fidels). En segon lloc, el tema és 
analitzat estudiant els rnecanisrnes concrets i els mitjans de dominació 
posats en marxa i -finalment- l'autor ens ofereix un estudi sobre la 
legitimació ideologica d'aquesta dominació, l'autocomprensió de l'Església, 
estudiada a través dels manuals i llibres de text que es feien servir al 
Seminari de Barcelona. 
L'obra comenca amb un capítol introductori que dóna «una ullada de 
conjunt» a la diocesi de Barcelona i al marc socio-polític i cultural. L'orga- 
nització diocesana, el clergat, el Seminari, els religiosos i religioses, l'admi- 
nistració diocesana són analitzats amb detall, amb la informació i tot el 
material arxivístic disponible. L'Església de Barcelona evivia inserida en un 
context socio-polític caracteritzat per la vigencia de les llibertats burgeses i 
per la progressiva mecanització de la producció industrial, amb els conflic- 
tes socials annexos, dins d'un horitzó cultural marcat pel corrent romantic, 
en els seus vessants catolics, per una banda, i anticlerical, per l'altran (...); 
«la correlació de forces polítiques s'establia a partir de la base de la derrota 
dels partidaris de I'absolutisme al camp de batallan. La manca de neutralitat 
i la posició bel4gerant dels estaments més representatius de 1'Església 
mantindrien encara durant els anys 1850 la sospita, més o menys fonamen- 
tada, de la voluntat de tomar a les institucions absolutistes. En aquest 
context, I'Església apareix com «una organització que tenia un poder social 
i polític efectiu i que volia mantenir-lo en la mesura que fos possiblen (p. 
70). Instrumentaria, per a assolir aquest proposit, diferents mitjans: la 
defensa de la unitat catolica, que donava al poder eclesiastic «la possibilitat 
de projectar-se sobre tota la vida de la societat, tot i que en rigor només 
s'exercia sobre unes determinades parcel.les» (p. 98); l'afirmació de la 
independencia eclesiastica en materia d'ensenyament (als seminaris) enfront 
de les aspiracions de 1'Estat Modem per controlar aquest camp, creant 
RECENSIONS 
-de fet- una ruptura (per reclusió en ella mateixa) que deixava sense 
valor academic civil els estudis eclesiastics (pp. 113,124-126); o bé, incidint 
en qüestions de vida ciutadana corn eren les lectures, el teatre, els balls, la 
llibertat de premsa, la llibertat religiosa i la lluita obrera. En tots aquests 
terrenys es manifesta «un afany de protagonisme i de predomini» (p. 138). 
Tot el capítol tercer de la segona part esta dedicat a incidents i fets que fan 
palesa aquesta voluntat d'aferrar-se al poder, ja discutit, que sobre la 
societat es pretenia d'exercir. El mateix autor ens indica que «a I'estudi 
dels casos singulars i extrems contra els quals procedia la justícia eclesias- 
tica, no hi ha pas la pretensió de presentar-hi un paradigma del que era o 
hauria d'haver estat, la vida ordinaria de la comunitat cristiana, o bé de 
contribuir a I'exaltació romantica dels marginats per I'organització eclesias- 
tica. El que en aquest estudi es posa clarament de manifest és l'ambit 
d'influencia que, en tot cas, el poder eclesiastic podia abastar, encara que 
no arribés mai a recaure de manera efectiva sobre la vida de la majoria dels 
fidels» (p. 12 subratllat meu). No es tracta, doncs, de presentar els fets més 
provocatius dels protagonistes, sinó de captar, a través dels casos esingulars 
i extrems~ I'ambit d'incidencia del poder eclesiastic. És aquesta la qüestió 
que s'hauria de discutir amb, l'autor i no el llenguatge lúdic i una mica 
escandalós amb que podria haver presentat els fets. 
És aquest el moment d'indicar l'interes especial del tractat «L'Església 
dins la Societat i l'Estat». Els capítols dedicats a l'estatut públic de 1'Esglé- 
sia (Concordat del 1851 i Constitució del 1845) i a la política eclesiastica de 
I'administració civil són aclandors per a la historia político-religiosa de 
Catalunya i de tota 1'Espanya de mitjans del XIX, corn subratlla el prolo- 
guista oportunament. 
En l'obra del Dr. Martí, de la ma de les seves acurades i amenes 
descripcions, apareixen, amb una contundencia avui sorprenent, aspiracions 
a l'exercici d'un poder «fora de I'ambit propiament eclesialn. Es pensava 
corn a ideal que la legislació civil afos I'encarregada d'urgir I'adequació de 
la conducta dels ciutadans a les disposicions vigentsn, I'autoritat civil havia 
d'estar «al servei de la jerarquia eclesiastica en ordre a la defensa i conso- 
lidació de la disciplina religiosa», mitjancant una atactica coactiva». L'Es- 
glésia no acudia al poder judicial sinó a I'executiu, cercant de negociar amb 
el govem «de poder a poder». En definitiva 1'Església es concebia a si 
mateixa «situada en una plataforma de poder». Intransigencia eclesiastica i 
alianca amb el poder civil donaven corn a resultat «una Església que, en la 
practica, podia disposar de la llibertat d'un ciutada espanyol provocant el 
seu empresonament i el seu exili (...) i podia influir de manera decisiva en 
la mateixa existencia d'uns organs d'informació i d'opinión (p. 205). L'Es- 
glésia mantindria un greu equívoc en creure radicalment irrenunciable I'ac- 
ceptació multitudinaria de la seva predicació i la protecció de l'autoritat 
civil. La renúncia a qualsevol d'aquestes dues realitats hauria estat contem- 
plada corn una infidelitat a la missió. El resultat era, doncs, que la institució 
eclesiastica gaudia d'un ~suplement de poder» envoltat per una aureola 
sacralitzadora (p. 207). Així: «La jerarquia eclesiastica era homologada corn 
, un veritable poder públic. Ella mateixa, i els seus actes, eren juridicament 
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considerats com a inclosos en una esfera que, d'alguna manera, se situava 
per damunt del dret comú. Aquest estat de coses era precisament el que 
constituia la institució eclesiastica en una situació radicalment privilegiada 
enmig de la societat espanyola (...) Ens trobem amb una Església que no 
sols vivia a l'ombra del poder, sinó que era en ella mateixa una estructura 
de poder i així resultava reconeguda per les instancies civils corresponents, 
que la consideraven com una institució d'una naturalesa analoga a la de 
I'estatn (p. 208). 
Des d'aquestes concepcions, la societat anterior era presentada «com un 
model exemplar de convivencia en tots els ordres», incapacitant així el 
poble catolic d'entendre «els fenomens de la industrialització i de la lluita 
de classes». Pel contrari, I'Església fomentava una disposició adversa al 
procés del món modern industrial. La religió tindria una funció de «factor 
d'ordre en la vida social i de fre davant els trasbalsos polítics i ideologics~. 
El preu en seria «I'allunyament de 1'Església respecte als interessos de les 
classes oprimides», que no sentirien de 1'Església cap mot conduent a 
«canvis que poguessin afectar l'estructura de la societat classista que era 
interpretada com a fruit d'un designi providencial» (p. 245); pel contrari el 
bisbe Costa i Borras, enfront de les qdoctrines dissolvents» recomanaria un 
eficac remei: «religión y represión» (p. 289) ... o entendria la seva missió 
episcopal com la xd'un defensor del principi d'autoritat» (p. 251). 
Aquesta voluntat d'influir en la societat per la via de I'exercici del poder 
connota amb una determinada imatge d'Església (p. 138) una nota remarca- 
ble de la qual seria la inflació de la funció jerarquica dins la mateixa 
Església (p. 208). 
Tota aquesta problematica va essent presentada per l'autor seguint, amb 
exhaustiva documentació arxivística, l'obra del bisbe Costa i Borras i tots 
els incidents que aquel1 prelat va tenir amb el poder polític del seu temps, 
en especial el seu exili de la diocesi de Barcelona, al qual es dedica un 
capítol sencer. 
El segon volurn ens presenta el tractat sobre la «Vida interna de 1'Esglé- 
s i a ~  de la diocesi barcelonina en temps del bisbe Costa i Borras, una 
«Recapitulació» i diversos apendixs de materials i documents inedits. 
A mitjans del segle XIX, ens comenta I'autor, 1'Església continuava 
essent «una organització administrativa amb una estructura solida i extensa 
de locals i de personal dedicat» @p. 247-248). La realitat religiosa del poble 
ens obliga a tenir presents alguns punts que l'autor ens sintetitza amb 
claredat en poques pagines @p. 472-481), després d'una detallada analisi de 
les missions populars i la visita pastoral realitzades pel bisbe Costa; de les 
institucions catequetiques, i de beneficencia; de la religiositat dels barcelo- 
nins, la vida de les religioses i la disciplina interna de I'Església, com tarnbé 
de la ideologia dominant en els ambients eclesiastics de I'epoca. Remar- 
quem-ne els punts principals, seguint el resum del propi autor. 
1. El punt de partida a tenir present sera el fet de la pertinenca a 
1'Església «pel sol fet de ser ciutada d'un país tradicionalment catolic i pel 
simple funcionament dels mecanismes institucionals». 
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2. Amb una disciplina certament relaxada, «la indisciplina fundada en 
motius reflexos era encara un fenomen absolutament minontan». «La pres- 
sió de I'entom social» afavoria posicions religioses tradicionals. 
3. Aquella Església es presentava com a promotora d'una disciplina 
moral i d'un determinat tipus d'actituds religioses. Actituds analitzades al 
moment de I'estudi de la religiositat dels barcelonins i més posades en 
evidencia, encara, en les pagines dedicades a la mentalitat i pietat religiosa 
del P. Claret. Una d'aquestes actituds sera «I'excés d'intervencionisme de 
la divinitat en les realitats d'aquest món», mentre que la predicació i la pietat 
fomentada entre el poble afavoria una espiritualitat allunyada «de la densitat 
específicament religiosa de les realitats del món immediatn i que dissociava 
sagrament, Crist i Església. 
4. L'Església es presentava com" a «consciencia moral del poble». Les 
normes etiques d'aquesta, serien, en realitat, «una mediació ideologica d'un 
domini molt eficient i dilatat sobre la vida pública dels ciutadans». El 
Concordat del 1851 en seria I'instrument jundic oportú. La moralitat i el 
dogma defensat i predicat per I'Església, reconegudes per 1'Estat i accepta- 
des per les classes superiors, amben a establir-se com a xveritat i moralitat 
de les massesn. Aquesta concepció mena I'autor a I'afirmació que en el 
magisteri «hi trobem, com a annexa, una concepció classista de la societat». 
És la contrapartida, el. preu, que la institució eclesiastica ha de pagar a 
I'Estat Liberal a canvi del paper que 1'Església vol o pretén exercir sobre la 
societat: pretensió de jurisdicció penal en fur extem i potestat d'imposar 
penes corporals (p. 394) o practicar el «saludable terror» de que parla 
I'autoritat eclesiastica (p. 441); imposició d'una disciplina tiranica, discre- 
cional i -fins i tot, en moments- arbitraria. 
Així, la imatge dominant de 1'Església és la d'auna societat desigual* en 
la qual els uns obeeixen i altres manen i presideixen; una imatge d'Església 
en que el poder episcopal i el seu paper és accentuat fortament, en una 
analisi mancada de referencies historiques i entestada en la justificació 
doctrinal de les estructures eclesiastiques. Domina, doncs, una eclesiologia 
marcada per I'element jerarquic i uns sagraments entesos «com a canals 
ordinaris a través dels quals la jerarquia administra els dons de la saivació»; 
sagraments entesos, a fi de comptes, com a «administració gestionada 
exclusivament per I'element jerarquicn (p. 452). 
La concepció de l'home implícita en aquesta visió era «una representació 
competitiva entre les realitats del món present i la realitat de Déu, amb el 
resultat d'una infravaloració de la reaiitat humana* (p. 455). 
Val la pena destacar les pagines finals d'aquesta obra en que l'autor ens 
parla dels aferments d'una certa renovació, que cal suposar existents en 
aquella Església de posicions teoncament monolítiques». Ferments de cert 
«catolicisme liberal» presents entre eclesiastics (el bisbe A. Palau, el mateix 
Balmes) i laics (Quadrado, Mañé i Flaquer, Roca i Comet, Permanyer, 
etc.). Aquest corrent ambaria a gaudir d'un «pes predominant a partir de la 
Restauració borbonican, pero tenia una realitat embrionaria i socialment 
irrellevant en la Barcelona dels anys cinquanta (pp. 64-68; 476-481). 
Per acabar aquest comentan de l'obra, voldria afegir unes breus anota- 
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cions una mica marginals, pero relacionades amb les impressions produides 
per la lectura del llibre. No sena just de presentar i comentar una obra com 
aquesta sense implicar-se, també, en la critica. 
Així, en primer Iloc, hauriem de constatar que 19estructura de poder 
vigent en els aparells eclesiastics, que descriu aquesta obra, es mantindria 
fins molt més tard en el catolicisme social espanyol. La diferencia (marcada 
per una nova epoca i per la capacitat d'adaptació a les noves situacions) 
raura en la utilització de mecanismes de dominació diferents, molt més 
subtils i de caracter predominantment ideologic i politico-social. La institu- 
ció eclesiastica no haura renunciat (fíns als nostres dies, de fet) a l'exercici 
directe del poder en el terreny ideologic i etic i instrumentalitzaria fórmules 
aparentment «independents» (no confessionals) en el terreny social i polític, 
per tal de poder continuar exercint llur poder per via indirecta. L'obra que 
ressenyem és tota una llicó d'historia i una advertencia ben seriosa per a 
una revisió, actualment necessaria, sobre el paper de l9Església, d'una «Es- 
glésia conciliar», en un país dernocrhtic. Les pagines dedicades a la qüestió 
de I'ensenyament mereixen una especial atenció per a tots aquells que avui 
s'interessen per la polemica que esta suscitant la tematica educativa. Alla 
trobara el lector les llunyanes arrels de no poques actituds d'avui. Gil de 
Zarate centrava, en 1857, el debat sobre I'educació en clau de poder que 
encara als nostres dies semblen continuar tenint valor en determinats am- 
bients (vegeu p. 114). Aquesta referencia al present des de la historia no és 
aliena a l'esperit i a la metodologia de l'obra. L'autor ha fet un esforc 
significatiu per tal de no depassar el terreny de la investigació historica. A 
nosaltres, pero, ens es permes de remarcar la utilitat pastoral d'una obra 
com aquesta. Precisament la utilització de conceptes teologics L j a  comen- 
tada abans des del punt de mira científic- és la que ha permes a I'autor 
una investigació com la que ens presenta i ens ajuda a entendre quines són 
les connotacions i compromisos d'una teologia estandarditzada, fixista, que 
esta més al servei del «statu quo» eclesiastic que al de la fe de la comunitat 
cristiana. Precisament per haver utilitzat conceptes teologics dinamics el 
Dr. Casimir Martí ens ha ofert, amb el rigor de la crítica historica, una obra 
ben proxima a les inquietuds d'aquells sectors pastorals que ja fa temps es 
plantejaven explicitament les raons i els mecanismes que havien allunyat 
1'Església Catolica del món modem. L'obra ens dóna resposta a la pregunta 
i -pel seu enfocament dinarnic- ofereix no poques pistes de reflexió 
pastoral. Escnc aquestes lletres ben convencut de la utilitat pastoral i 
teologica d'aquesta obra d'investigació historica. 
El problema de fons, pero, resta plantejat: des d'on, amb quins conceptes 
teologics s'hauria de treballar en una analisi historica de la institució ecle- 
siastica? Certament, I'autor ha optat per analitzar el passat des de les 
concepcisns teologiques dinhiques de la teologia actual. Té raó el P. 
Batllori quan en el proleg assenyala el fet i atribueix a aquest factor 
I'interes viu que suscita l'obra. La qüestió, pero, és la propia concepció de 
la historia i la manera com ens situem a I'hora de la investigació: en I'obra 
de C. Martí hi ha una explícita voluntat d'entendre en profunditat i interpre- 
tar el passat i tanmateix una clara formulació de l'horitzó de comprensió i 
fins i tot de l'horitzó existencia1 de l'historiador. És d'ací d'on surt una 
historia crítica i on -podria ser- s'hauria d'enfocar el debat metodologic 
que l'obra planteja. La visió crítica no crec que fos més suau si I'horitzó fos 
el del Vatica 1 o el de Trento. 
La situació descrita en I'obra mereixeria una visió crítica menys parado- 
xal si la llum de I'analisi teologica fos la reforma tridentina? Com quedaria 
parada 1'Església barcelonina de mitjans del segle XIX des del prisma de les 
exigencies de renovació de la reforma tridentina o des del prisma mateix del 
Vatica I? En tot cas hem d'assenyalar que l'autor no ha donat al tema la 
consideració que, potser, mereixeria i que la investigació hauria estat molt 
més rica en cas d'haver tingut present aquesta altra perspectiva. Per altra 
banda, en l'obra de Costa i Borras no falten al.lusions al Concili Tridentí, 
alguna de les quals recollira Martí en la seva obra (p. 179). 
Per acabar, una darrera afirmació. L'obra comentada té una vigona i un 
travarnent intem a que estem ben poc acostumats. Les darreres investiga- 
cions que he pogut llegir entom de materies i epoques similars no tenen la 
categona científica ni la gosadia metodologica de la investigació de Casimir 
Martí. Tomo a repetir que precisament ací rau la forqa del seu treball. No 
dubto de recomanar una obra que hauria de desencadenar una reflexió 
teologica i pastoral: com i per on passa 1'Esperit en unes mediacions 
concebudes com a estructures i plataformes de poder o com a organismes 
«dYadministració» de la gracia?; quins són els instruments pastorals que ens 
permetin avui una comprensió coherent de l'existencia a la llum de l'espe- 
ranca cristiana i que ens estalvli aquells reduccionismes de la fe al teisme 
eclesiastic o aquella manipulació deis aparells de poder que altemen la 
missió de l'Església? 
Salvador Carrasco i Calvo 
Kalistrat SALIA, Histoire de la nation géorgienne, París 1980, 551 PP. 
arnb 58 il.lustracions. 
Entre les terres de I'antic Orient cristia, Georgia té un poder d'atracció 
molt gran. Potser per allo de la llegenda segons la qual Déu, acabada la 
creació, repartí entre els diversos pobles els diferents temtoris; els geor- 
gians, que arribaren tard a la distribució, es trobaren sense res. Veient-los 
arnants de la vida, de la música i de la dansa, Déu els concedí un racó de 
terra que s'havia reservat per a ell, al Caucas: Georgia. De fet, els paisatges 
caucasians són d'una gran bellesa i els georgians, poble tranquil i alegre, 
gaudeixen d'una proverbial longevitat. Pero també en el camp dels estudis 
eclesihtics, i concretament litúrgics, Georgia (Sak'art'velo en georgia) té un 
paper rellevant. Els documents litúrgics de la tradició georgiana van adqui- 
rint, modemament, una atenció especial deis estudiosos, per tal com una 
part molt important d'aquesta tradició ens transmet l'ordo de l'antiga litúr- 
gia de Jerusalem. De fet, les publicacions de documents georgians s'han 
multiplicat darrerament, tant per part d'estudiosos occidentals com d'estu- 
diosos georgians. Per aixo, per al lector occidental, poc coneixedor del món 
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georgia, pot ser de gran utilitat aquesta historia de Georgia. La historia 
d'una nació actualment sense estat, arnb una tradició cultural molt rica, 
amb una llengua que sembla, a més, emparentada arnb la d'un altre poble 
més proper a nosaltres, el basc. 
Dins la part propiament historica (que I'autor comenca situant les tribus 
georgianes dins el conjunt ibero-hittita), cal destacar el capítol 111 (pp. 66- 
102), amb unes pagines sobre l'escnptura i l'alfabet georgians en les va- 
riants escnpturístiques: khuc'un, o escriptura «sacerdotal», forma més an- 
tiga i propia de les obres religioses i que es presenta en forma majúscula 
(asomt'avruli) o minúscula (nuskhuri), i l'escnptura rnkhedruli («guerrera»), 
profana i més moderna. Aquest mateix capítol dedica unes pagines a la 
cristianització de Georgia, per obra de Santa Nino (inicis dels s. IV); als 
centres monastics georgians fora de Georgia: al Sinaí (d'on procedeixen 
mss. litúrgics importants), al mont Athos (monestir d'Iviron, o dels Ibers, 
és a dir, dels georgians, arnb dues grans figures: Eutimi [963-10281 i Jordi 
[1009-1066]), a Palestina (monestir de la Santa Creu, als afores de Jerusa- 
lem), etc. És també d'utilitat la llista dels caps espirituals de I'església 
georgiana des del s. IV a I'actualitat. Unes altres taules, vers la fi del llibre, 
ens ofereixen la dinastia bagratida, arnb tots els sobirans de Georgia, i una 
taula cronologica, compendi de la historia exposada en el llibre, fins al 
1918. 
Clouen encara el llibre unes pagines, extretes de diversos números de la 
revista d'estudis georgians Bedi Kartlisa (fundada a Pans, el 1948, pel 
mateix autor d'aquesta obra i que el1 mateix presenta en les pagines finals 
d'aquest llibre), sobre la literatura georgiana, l'art, la música, i unes no- 
cions geografiques sobre Georgia. 
Diverses fotografies (les que són en color, de bona qualitat, les altres, no 
tant) ildustren i enriqueixen l'obra. Hom pot admirar-hi sobretot la bellesa 
de les esglésies (del s. V al s. XIII). En destaquen les de Mc'khet'a, l'antiga 
capital de Georgia. Diversos mapes histories permeten de seguir arnb més 
profit la narració historica. 
L'obra es presenta arnb una forma planera, d'alta divulgació i no pas arnb 
pretensions científiques, i és molt llegidora. Pot ser una bona iniciació al 
món georgia. 
Sebastia Janeras 
Joan-Josep ROVIRA 1 CLIMENT, L'home interrogant (Primer assaig de filo- 
sofia), Tortosa 1984, 72 pp. 
El 30 d'octubre de 1984 s'escaigué el centenari del naixement del doctor 
Manya, que va tenir lloc a Gandesa (Terra Alta). La Fundació Manya, de 
Tortosa, ha tingut l'encert d'inaugurar una col.lecció titulada «Fe i Cultura», 
la primera obra de la qual és L'home interrogant, un assaig filosofic del 
prevere tortosí Joan-Josep Rovira i Climent, director de I'esmentada 
col.lecció. 
La finalitat de I'esmentada col.lecció és descrita en el proleg del text amb 
aquestes paraules: «Pensem que el binomi Déu-Raó encaixa amb les inquie- 
t u d ~  més existencials del teoleg i profesor Manya que no solament relacio- 
nava a nivel1 d'estudi i complementava mútuament els dos factors, Déu- 
home, sinó que somniava a preparar un esto1 de pensadors, sobretot cape- 
llans que assoliren, i pel temps en teixiren, la síntesi. Calia que el creient 
Iúcid volés alt com les aguiles amb les dues ales de la fe reflexionada i la 
cultura assumida». La Fundació Manya ha considerat que el text de Rovira 
i Climent podia perfectament inaugurar la col.lecció, ates que es tracta 
d'unes «pagines originals, rossegades i paides durant temps i temps per un 
estudiós que abans d'escriure i parlar ha fet allo mateix que el profeta bíblic 
quan seguia el consell de Déu Jahve que li deia: 'Aquí tens els rotlles de la 
Llei. Menja-te'ls i després parla'», un text que respon a ala línia creativa, 
docent i existencia1 del nostre mestre~, d'aquest home que «primer al 
seminari diocesa, després a Roma i en la llarga soledat franciscana de la 
seva residencia camperola de Tortosa, sempre reflexionava fent de la pensa 
discursiva i contemplativa un plaer espiritual», un home a qui «li agradava 
pensar per compte propi i criticar seriosament els altres filosofs i teolegs* 
(pp. 7-8). 
El doctor Manya es mereixia aquesta contribució i se'n mereix moltes 
més. Crec encertat que la Fundació que porta el seu nom vulgui recollir la 
torxa d'aquest home lliure que «va enfrontar-se amb la realitat del Déu 
creador, cooperador, encarnat i santificador i ens deixa una publicació 
monumental -els Theologumena- en la qual al Trascendent s'hi amba 
filosoficament a cava11 de I'intel.lectus fidein (p. 7). 
Anem, pero, a veure el contingut de l'home interrogant. L'autor diu: 
«L1intent d'aquest assaig sera el d'expressar amb desimboltura i senzillesa 
un discurs sobre I'intel-lecte que s'interroga per Déu i, finalment, I'afirma 
com el que és»; i afegeix: ~Pretenc un discurs lineal i profund, que vindra a 
ser una volada amb tendencia a un únic centre des de diversos punts del 
meu cercle intel.lectual». L'autor esta convencut que és possible «un procés 
intel.lectua1 suficientment cert per a induir-nos a formular aquesta proposi- 
ció: 'Déu és', que en la seva mínima comprensió té un significat per 
contraposició; és a dir, jo formulo la proposició Déu és en quant que 
l'intramunda no és l'Ésser». Es tracta, doncs, d'assegurar .el caricter 
estrictament racional del nostre comportament intel.lectual quan, mitjancant 
cert procés discursiu, ambem a afirmar (no a deduir en un sentit ontologi- 
cament lineal) que Déu és, enfront dels qui pretenen afirmar el contrari o 
suspendre tota afirmació al respecte, fundant-se en una mena de raó pura 
que no gosa a seguir el seu propi impuls interior vers la metaontica» 
(pp. 13-14). 
El llibre s'inicia amb un Resum prefacial-conclusió (pp. 15-16) on hi ha 
dos paragrafs: el primer, titulat Znterrogació transcendental, es pregunta 
d'on li ve a l'home la pregunta sobre si de cas existeix un ésser ontologi- 
cament extramunda, si és veritat que l'homé és l'únic lloc de trobada de les 
coordenades intramundanes i allo que és intramunda és tota i l'única realitat 
que existeix; el segon, titulat Afirmació transcendental, ve a ser la resposta 
a I'interrogant anterior: ala interrogació transcendental li prové a l'home de 
l'ens transcendens: Deus». 
Els tres capítols de la primera part comencen per una reflexió entorn dels 
pressuposits d'un estudi sobre l'home com a subjecte cognoscent i interro- 
gant (pp. 19-28) i, després de l'analisi de la distinció entre «llindefinit de 
finits» i «I'ifinit» (pp. 29-34), acaba amb la tesi de 1'Afirmació transcelz- 
dental a partir de l'estudi del camp relaciona1 de I'ésser intel.lectual huma 
@p. 35-47). 
El primer que sorpren d'aquesta primera part és el coratge de I'autor 
d'endinsar-se pels camins de la metafísica, coratge que es manifesta sobre- 
tot quan, parlant de la influencia de Bamc de Spinoza en gran part dels 
filosofs posteriors occidentals, descobreix el sofisma dels qui creuen que el 
procés mental per a l'afirmació de 1'Ens Infinitum in actu ha de fer-se des 
de l'infinit potencial de 1'intel.lecte huma, sofisma que estructura la mentali- 
tat del cientifista modern, el qual cdesprés de l'assassinat de Déu, havent 
esborrat ja aqueixa perniciosa il.lusió de la ment de la humanitat, 'es planta' 
en el seu moment existencia1 de la historia, no es pregunta ni tan sols pel 
seu origen o pel seu fi, i 'decideix' construir un món i construir-se a si 
mateix segons les possibilitats que li ofereix la seua interrelació amb el món 
actual cognoscible, escollides des de la seua abismal Ilibertatn; coratge que 
fa que s'oposi frontalment al ~corrent de pensament occidental que té molt 
a veure amb una certa vergonya dels nostres ambits culturals a plantejar-se 
novament les etemes qüestions metafísiquesn (pp. 32-33). 
Pel camí de la interrogació formal en la seva funció transcendental, 
l'autor només constata dues sortides: «o no proferim l'afirmació de Déu i 
diem que tot és un absurd historic de components insubstancials, limitant- 
nos a vagar pels terrenys sociologics, psicologics, polítics, etc., rebutjant la 
Metafísica ...; o seguim aquest sublim estrat de I'energia eidologica i cer- 
quem el fonament del nostre fatal destí: I'afirmació de Déu»; i naturalment, 
I'autor afegeix: «Jo em veig per forca mental obligat a seguir la segona part 
de la disjuntiva i dic que l'únic fonament pel qual l'home afirma Déu com a 
existent és que Déu ... existeix. O sigui, existeix I'Ésser, l'ésser del qual és 
éssern (p. 43). 
D'aquesta conclusió, en parlarem més endavant. Quant al punt de par- 
tenca, l'autor es planteja la qüestió de l'status de realitat d'allo que anome- 
na eis presenciais (els conceptes quant a reflexionats i els sentiments quant 
a consentits), realitat que defineix de tipus relacional i que anomena camp 
d'energia eidologica, camp que es crea quan entren en relació l'objecte 
conegut i el subjecte cognoscent. Després de constatar llevidt?ncia fontal de 
I'autopercepció vital que I'home té d'ell mateix, anuncia la seva tesi que 
I'home és un ésser poietic o suprareal, en tant que I'home posseeix el seu 
ésser més íntim ~format per dues 'poíesis díptiques': la intel.lectual i la 
moral, constituint ambdues aqueix nucli interior que anomenem jo, i que 
vaig a anomenar 'protopoiesi originaria1»; l'home és un ésser decisional i in- 
tel4ectualment circumscrit, d'una banda, per un horitzó d'éssers coexis- 
tents, i de I'altra, «manté la seua capacitat de pensar un ésser sensible 
distint de lo real, i adhuc un ésser 'impossible' segons les dades actualment 
conegudes de la realitat intramundana». Per aixo deie que I'home és un 
ésser suprareal, suprarealitat que resideix en el fet que «l'intel.lecte huma té 
-almenys com a pressuposit- la noció dJÉsser, que és ontologicament 
distinta de la Idea de Reditat» (pp. 22-23). 
Pero a l'autor li interessa de saber per que l'home posseeix aquesta noció 
d'Ésser o, dit amb altres paraules, «com pot l'home real 'passar-se' de lo 
real, mostrant en aquest desajustament la seua propia suprarealitatn. 1 la 
resposta de I'autor és aquesta: «Perque I'home és formalment un ésser 
interrogatiu*. 1 és aleshores quan l'autor s'endinsa en I'analisi de la interro- 
gació formal fins a arribar a la transcendentalitat essencial de la interroga- 
ció formal, la qual anomés pot tenir un origen adequat, una raó suficient 
d'ella mateixa i és 1'Ésser Transcendent a lo intramunda, inclos lo intra- 
huma. En la mateixa Noció a la qual s'arriba necessariament per la via de 
la interrogació formal, ja s'indica que aquest Ésser és l'únic intranscendi- 
ble, 'analogatum princeps' respecte a lo intramunda i lo intrahuma, que són 
sempre transcendibles per la interrogació formal» (pp. 24-25). 
Un cop situat correctament I'estat de la qüestió, I'autor procedeix a 
formular la seva tesi fonamental. Ates que «el parablel de la interrogació 
formalment existencid no és el coneixement de la quidditat, sinó I'afirmació 
o la negació d'existencia d'un quelcom a que la interrogació es refereixn, i 
ates que «hi ha en la ment de I'home un presencial estranyíssim: 'Déu 
existeix'~, l'única explicació plausible d'aquest fet és que «les existencies i 
essencies 'per aproximació' a la inexistencia i a la desaparició (ésser-no 
ésser; viure-morir; apareixer-desapareixer) es resolen fora de si en aquel1 
que és l'únic Esser, que il-lumina I'home amb aquella 'temptació divina' que 
significa la pregunta transcendental: 'Existeix el metaexistent?'. És I'ésser 
qui posa al frontispici del temple huma de la consciencia intel-lectiva aquest 
presencial: 'Déu és', encara que la llibertat Iúdica i supersticiosa de I'home 
inviti a col.locar un 'no' entre ambdós termes; quan l'home té temps i ganes 
de tomar a la seua entitat metafisica, comprén que el 'no' és una focditza- 
ció imaginativa seua després d'experimentar la limitació del seu ésser* 
(P 43). 
L'autor segueix aquest raonament: «en el camp de I'energia eidologica, 
l'home persegueix dues finalitats~ o funcions, Iogicament separables, encara 
que solen esdevenir simultaniament, que són: ~l'afirmació de quelcom com 
a existent i el seu coneixement estructural», funcions que s'exerceixen «en 
qualsevol dels tres estrats en els quals es produeix I'energia eidologica: el 
sensible, el psicologic, el diví». Quant a I'estrat del diví -camp expressat 
en la paraula convencional: «Déu», que vol dir «El que és»-, cal advertir 
que amb l'expressió «Déu existeixv no es fa referencia «a un objecte intuit 
o deduit per la nostra funció logica, sinó a un Ésser afirmat des de la nostra 
interrogació formal com a existent pero fora 'dels existents'; propiament, 
«Déu no entra en el camp de l'energia eidologica com a correlació eidologi- 
ca del subjecte cognoscent»: filosoficament parlant, de Déu només es pot 
afirmar ala seua existencia, que és 'seua' absolutament i definitiva», és a 
dir, amb «independencia total del seu ésser-essentn (pp. 38-41). 
Ara bé, aquesta afirmació té un basament antropologic que supera I'esfe- 
ra psicologicament humana -com fóra el cas d'una illa imaginada-: d'e- 
xisteix» referit a Déu és «com un en si». Per tant, «el presencial 'Déu 
existeix', tendeix vers una correl.lació 'objectiva'; és una ona d'energia, 
d'energia eidologica subjectiva que cerca el seu component en el camp 
objectiu*. Evidentment, aés una ona incongruent, perque, molt estranya- 
ment, la meua ment, quan analitza que vol expressar amb aquest primer 
teme del presencial ('Déu'), afirma per mitja de negacions absolutes; O 
sigui negacions que no neguen res conegut ni cognoscible perque la ment, si 
troba un pretensiu congruent per a la nova ona interrogativa, compren que 
entra en el camp cognoscible eidologic subjectiu i sap que 'allo' tampoc no 
és Déu, seguint el seu procés fins a la interrogació transcendental, per a 
tomar necessariament a afirmar: 'Déu existeix', com a única afirmació 
realment transcendental~ (pp. 41-42). 
La conclusió que fa I'autor és aquesta: «Si entenem 'Déu' en el sentit 
expressat en la meua interrogació transcendental, la frase 'Déu és' implica 
la seua intrínseca veritat i la substancial veritat de la ment humana. No hi 
ha res que el subjecte humi pugui coneixer o imaginar dins les esferes 
intramundana i psicologica, que en la seua mateixa concepció exigeixi la 
seua propia existencia de manera necessaria i absoluta. Pero I'home es 
pregunta per un únic Ésser que en la seua mateixa concepció exigeixi la 
seua propia existencia de manera necessaria i absoluta i la facticitat del qual 
l'home no pot comprovar ... Aquest fet mental, aquest 'actus mentis' només 
és possible perque I'home és superior a si mateix i a I'horitzó dels éssers 
que apareixen com a conclusions objectuals del camp de la seua energia 
eidologica, sigui a I'esfera intramundana o a la psicologica. L'home és un 
ésser il4uminat per l'únic Ésser, la qual cosa no implica que I'únic estigui 
immers a la natura humana. Implica, aixo sí, que la naturalesa humana és 
protendent a l'obertura, la facultat de la qual ve expressada per la interro- 
gació trascendental» (p. 44). 
És evident que Rovira i Climent pensa amb el seu propi cap. Ho demos- 
tra, entre altres coses, el fet que fins i tot hagi assajat la seva propia 
terminologia. D'altra banda, no hi ha dubte que el seu raonament depen en 
gran part del de sant Anselm, I'argument anomenat a priori del qual és 
estudiat en la segona part del llibre (pp. 51-56) amb notable agudesa, 
sobretot quan diu: «De cap manera es diu, doncs, que aquest 'Aliquid' 
sigui el 'maximum quod cogitan potest'. No és el mixim 'pensable' per 
1'intel.lecte huma, sinó que aquest quelcom el creem com un Unic Absolut, 
de manera que no pugui concebre's que existeixi un altre Quelcom que sigui 
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'maius'. 1 la possibilitat d'aquest aitre quelcom no depén de la imaginativa o 
del desenvolupament de la ment humana en la historia, perque el que pensa 
la nostra 'acies mentis' és que el Quelcom primer exclou qualsevol compa- 
ració; és un Absolut que, per ser-ho, és l'únic que exigeix la magnitud 
absoluta, o sigui, ésser; ésser per si: existir sense condicionaments, neces- 
sariament». 
Amb tot, I'originalitat de I'autor consisteix a haver desenvolupat d'una 
manera molt personal i lliure un argument sobre Déu a partir de I'analisi de 
l'activitat de 1'intel.lecte que, primer, s'interroga per Déu i, després, I'afir- 
ma com Aquel1 que és. L'autor vol demostrar que aquesta activitat intel4ec- 
tual és un «procés intel.lectual suficientment cert com per induir-nos a 
formular aquesta proposició: 'Déu és', que en la seua mínima comprensió té 
un significat per contraposició; és a dir, jo formulo la proposició 'Déu és' 
quant que l'intramunda no és IJÉsser». 
No estic prou segur que I'autor hagi aclarit tots els dubtes que van 
sorgint al llarg de I'explicació d'aquest argument: el lector, al meu enten- 
dre, en trauri, pel cap baix, la conclusió que el camí assajat es apassionant 
i, interiorment, animara l'autor a caminar-hi amb més coratge i discemi- 
ment. En qualsevol cas, és bo de no oblidar el darrer paragraf del Ilibre: 
«En veritat, només la interrogació transcendentai ens pot dur a l'afirmació 
de Déu existent sense caure en l'il~luminisme o el tradicionalisme. Perque, 
dir que tenim la 'idea' de Déu, a mi em sembla que és dir massa. Ara bé, 
reconeixer en nosaltres una pregunta sobre un ésser total expressat no per 
idees positives, sinó mitjancant les negacions de les idees que positivem en 
lo intramunda la negativitat essenciai del qual fan que les nostres referen- 
cies a Déu siguin per negacions de negacions, és reconeixer un presencial 
que pel fet de ser merament interrogatiu transcendental no suposa cap 
fideisme o pan-enteisme; i d'altra banda, ens exigeix una resposta a I'origen 
d'aquest presencial en nosaitres mateixos, que si bé es pensa, només pot 
venir de I'ésser interrogat com I'absolut d'intensitat ontologica total, no 
adequable a lo intramunda, I'únic, aquell, l'ésser del qual és existir: 'cuius 
esse est esse'» (p. 58). 
Josep Gil Ribas 
RCatT X/ I  (1985) 
C .  GEFFR~.  El cristianismo ante el riesgo de la interpretación. Ensayov 
de hermenéutica teológica, Madrid, Cristiandad, 1984, 332 pp. 
Em disposo a glossar, en aquest comentan, l'obra de C. Geffré El 
cristianismo ante el riesgo de la interpretación, traduida recentment al 
castella. Tot i que es tracta d'un conjunt d'assaigs d'hermeneutica teolo- 
gica, i per tant no és una obra d'investigació en sentit estricte, considero 
que les qüestions que planteja són prou rellevants per a dedicar-hi atenció. 
L'objectiu del llibre, tal com explica el mateix autor, és ajudar a com- 
prendre millor que la fe només és fidel al seu propi impuls i al que se li 
permet de creure si porta a una interpretació «creadora» del cristianisme. El 
risc de transmetre només un passat mort, per manca d'audicia i de luci- 
desa, no és menys greu que el de l'error, continua dient C. Geffré. En 
efecte, la interpretació forma part de la fe com quelcom constitutiu i no 
solament al marge. Fins i tot la pretesa no interpretació és una interpreta- 
ció. D'aquí que sembla totalment justificada l'afirmació que la teologia és 
de cap a peus una empresa hermeneutica. La interpretació forma part de tot 
coneixement pel fet de ser coneixement, i per tant també de la fe en tant 
que conté un moment de raonabilitat. 
Avancant en aquest mateix sentit, hem de dir que no podem rellegir la 
tradició cristiana fent abstracció del que l'autor anomena aestats de cons- 
ciencia de I'home contemporani». En altres termes, no podem prescindir 
del context cultural que ens envolta i del qual formem part. 1 a la inversa, 
ni la cultura ni I'home contemporani occidental no poden prescindir del 
cristianisme, en la mesura que aquest forma part de la seva cultura. No 
hi ha dubte que el cristianisme guarda una relació íntima amb el pensament 
occidental i que la nostra cultura esta fortament impregnada de religió 
cristiana. No és menys cert que el paper preponderant que durant segles 
el cristianisme ha dut a terme en el món occidental ha quedat fortament 
reduit; i la dimensió religiosa de l'home contemporani europeu ja no s'iden- 
tifica exclusivament amb el cristianisme. Es cert, corn observa C. Geffré, 
que pertanyem a una tradició, a una historia o a un llenguatge més que no 
pas els posseim. Pero aquesta afirmació és valida també per a la teologia, 
que no pot oblidar la seva pertinenca a Atenes juntament amb Jerusalem. 
L'autor pretén una einterpretació creadora» del rnissatge cristia, que 
només és fidel a si mateix en la mesura en que engendra noves figures 
historiques en forma d'escriptures o de practiques inedites. Per a reconeixer 
el caracter creador de tota interpretació cal haver desfet la il.lusió d'un 
sentit que es trobaria darrere del text o fins i tot en el text mateix. El sentit 
ha de buscar-se, segons Geffré, molt més en aquest «cap endavantn que 
esta en el punt d'unió entre l'horitzó del text i el nostre propi horitzó de 
comprensió. Dit amb altres paraules: és perque el text no es redueix a la 
seva materialitat, sinó que obre un «món» tal com diu Gadamer, i que 
nosaltres tenim un horitzó de comprensió, que podem llegir el text fent 
suspensió del temps, perque l'hontzó del text i el meu es correlacionen, 
com dina Tillich. És en aquest sentit que Bultmann, fent servir I'expressió 
de Heidegger, parlava de pre-comprensió. No s'ha de confondre aquesta 
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ainterpretació creadora» amb una pretesa il.lusió de transparencia entre el 
text i l'interpret. F e r  suspensió del temps no vol dir prescindir de la 
tradició, sinó tot el contrari: situar-se en la tradició i fer progressar la 
lectura dels textos amb «textos nous», fugint d'aquelles lectures pretesa- 
ment objectives i reduccionistes. La «interpretació creadoran és a les antí- 
podes de la «repetició», com també d'un fals «il-luminisme inspirat». 
La primera part del llibre és presentada sota el títol generic de «La 
teologia com a hermeneutican. Consta de quatre capítols, el primer dels 
quals s'intitula «Del saber a la interpretació*. L'autor hi planteja el que el1 
considera el punt neuralgic de la qüestió, a saber, el conflicte entre I'autori- 
tat de la raó i l'autoritat de la fe. Aquesta és la gran qüestió amb que s'ha 
d'enfrontar el discurs teologic. 
Efectivament, I'autonomia de la consciencia és una dada irrefutable de la 
nostra modemitat. Aixo significa que el contingut d'un ensenyament no 
s'accepta en virtut de l'autoritat del qui la profereix, sinó en virtut del seu 
propi dret a ser creguda. Aquest és un pensament corrent dins del nostre 
context cultural, pero no exempt de dificultats; i que si bé té part de veritat, 
cal matisar-lo. Sembla com si autonomia i autoritat fossin incompatibles. 1 
de fet ho són si ambdues es consideren absolutes. No és evident que la 
pretesa autonomia de la consciencia sigui tal, ni que l'autoritat sigui anihi- 
ladora de la llibertat de la consciencia. Per aixo em sembla que I'expressió 
de I'autor és excessiva quan parla de dada irrefutable. Si per aixo entén el 
que I'home modem de fet pensa, aleshores sí. Si entén que «de iure» no es 
pot contestar, aleshores hauríem de pensar que la teologia és impossible. 
Tota teologia és inseparablement una hermeneutica de la paraula de Déu i 
una hermeneutica de l'existencia humana. La teologia es fa herrneneutica 
en la mesura en que compren que no hi ha afirmació sobre Déu que no 
impliqui una afirrnació sobre l'home. Aquest és el tema del capítol segon: 
«L'hermeneutica en procés*. 
C. Geffré pren aquí partit per la filosofia de Heidegger quan aquest parla 
del llenguatge com a modalitat del ser, com a ontofania. Abans de ser 
paraula dirigida a aigú, el llenguatge és un «dir», una parla com a manifes- 
tació del ser. Hem d'escoltar el «dir» del llenguatge abans d'exercir la 
nostra responsabilitat de subjectes parlants. M'atreviria fins i tot a pensar, 
continua Geffré, que aquest nivel1 ontologic del «dir» com a manifestació 
del ser és el pressuposit necessari d'una herrneneutica del llenguatge i de la 
revelació. Aquesta postura decidida a favor de Heidegger no deixa de 
comportar, crec jo, els seus riscs en la mesura que la identificació entre la 
filosofia heideggeriana i l'hermeneutica teologica em sembla precipitada. La 
filosofia de Heidegger és deutora fonamentalment de la tradició grega, i si 
bé no en podem prescindir, no sé fins a quin punt és justificat considerar-la 
com un pressuposit necessari. Tal vegada seria més adequat parlar d'una 
utilització del llenguatge heideggeria per a articular el discurs teologic 
cristia més que no pas de pressupbsit necessari. Crec que aquesta diferencia 
de matís és important. 
Una mica més endavant explicita I'autor encara més el sentit d'aquesta 
pre-comprensió. La meva situació en relació al món, diu Geffré, precedeix 
el meu coneixement del món corn a objecte. 1 per aixo, comprendre un text 
és desplegar la possibilitat de ser indicada pel text. En aquestes afirmacions 
es reconeix el pensament de Gadamer i de Ricoeur, quan parlen de la 
«cosa» del text i del món del text. En darrera instancia, el que compta és la 
referencia del text, el món que el text obre, que no s'ha de confondre ni 
arnb la intenció de l'autor ni amb l'estmctura del text. Aquest món del text 
és el que correspon a una determinada forma de Ilenguatge, la poetica, que 
té una funció reveladora en sentit no religiós. La inalienable funció refe- 
rencial del discurs, seguint Ricoeur, consisteix en el fet que algú digui 
quelcom a algú sobre «quelcom». El text bíblic és revelació religiosa per a 
nosaltres, perque ja té en si mateix una dimensió reveladora. Enfront 
d'aquest «ser noun desenvolupat pel text, I'home rep una nova entitat, és a 
dir, una ampliació del ser purament natural. 
El text no és tant el testimoni secundan d'un origen radical anterior, 
segons P. Gisel, corn I'adveniment d'una configuració específica en un 
temps i en un lloc determinats. 
Com a coronament d'aquest procés hermeneutic, I'autor el fa desembocar 
en una praxi política i social. Diu Geffré que no hi ha teologia hermeneutica 
sense practica significativa, que aixo és precisament el que la distingeix 
d'una ideologia. La practica significant dels cristians intewé corn a moment 
constitutiu en l'adveniment mateix de la veritat. 
El problema de l'articulació entre la teoria i la practica és sempre una 
qüestió delicada; vull dir amb aixo que una relació dialectica entre els dos 
termes no és potser la més adequada. Jo més aviat m'inclino a pensar que 
la teologia, en tant que teologia, no ha de desembocar enlloc; ha de ser 
l'esforc per a comprendre I'home a la llum de la fe. Els cristians han de 
veure, en la seva vida, corn duen a terme el que creuen, corn les obres 
manifesten la fe; pero no perque sigui la conclusió d'un raonament teoric, 
sinó manifestació d'una actitud interior que no s'esgota en elles. 
El tercer article d'aquesta primera part porta corn a títol «Dogmatica O 
hermeneutica?». L'interrogant afecta el primer terme, és a dir, la dogmati- 
ca. Ja que comprendre la teologia corn a hermeneutica afecta també la 
teologia dogmatica. És, en definitiva, una nova manera de fer teologia. 
En efecte, I'actitud hermeneutica de la teologia ens condueix a una 
concepció no autoritaria de I'autontat, a una concepció no tradicionalista de 
la tradició i a una noció plural de la veritat cristiana. 
Pero un dels punts clau de la dogmatica és la seva relació amb la 
filosofia. Diu I'autor que els teolegs han de tenir en compte un pluralisme 
filosofic insalvable en el sentit que cap sistema no pot pretendre de totalit- 
zar totes les fonts de I'expenencia humana. A aixo s'ha d'afegir que la 
filosofia no és ja I'únic interlocutor de la teologia. Els teolegs no poden 
ignorar els resultats de les diverses ciencies humanes de la religió. Hi ha 
dos nous llocs de producció teologica: no solament els camps nous del 
saber dins de la modemitat occidental, sinó també els recursos propis de les 
altres cultures. Es un crit de l'autor als teolegs a no oblidar cap de les 
esferes del saber en I'articulació del discurs teologic. Tot aixo, certament, 
és necessari per a la significativitat de la teologia. Tanmateix, aquí hi ha 
plantejada una qüestió important que, una mica més endavant, el mateix C. 
Geffré enuncia de la següent manera: la universalitat del discurs teologic i la 
pluralitat del mateix discurs. L'autor dóna a entendre que són incompati- 
bles. 1 la teologia, crec jo, no pot renunciar a cap de les dues. Si tenim de 
la universalitat un concepte «material», evidentment que universalitat i 
pluraiisme són incompatibles. Pero si la universalitat té un sentit «formal», 
no veig per que s'hagin d'excloure. El que és incompatible amb la pluraiitat 
6s la uniformitat; rnés encara quan aquesta s'identifica amb la universalitat. 
Tota experiencia humana ha de pretendre a la universaiització, encara que 
sigui irremeiablement particular. És perque és humana que és universal i 
participa de l'huma de totes les aitres, no pas perque és experiencia. No és, 
doncs, l'universai el que s'oposa al plural, sinó I'uniforme. 
La teologia, diu Geffré, en tant que hermeneutica, només arriba a la 
veritat dels enunciats de fe des d'una perspectiva historica. Certament que, 
des d'un punt de vista teologic, no podem somniar amb un accés immediat 
a la ventat prescindint de la historia. Pero tampoc no podem renunciar a 
tematitzar la possibilitat de recorrer a I'experiencia. En altres termes, s'ha 
de justificar el perque de la perspectiva historica. 
L'element interpretatiu de la comunitat cristiana pertany al contingut 
mateix de la fe. No hi ha llenguatge totalment objectiu. Tot llenguatge 
pretesament objectiu és reduccionista de la realitat. Per tant, una fe no 
interpretada, si fos possible, sena també una reducció. En definitiva, la 
teologia treballa sobre un text que és a la vegada un «acte d'interpretació~. 
Que la teologia entesa corn a hermeneutica és una concepció conjuntural, 
és cert. Pero aixo no ens ha de fer oblidar, per la llei del pendol, les aitres 
dimensions de la teologia. Posar I'accent en I'hermeneutica no ha de ser en 
detriment de I'altre. És cert que la revelació i la fe són tan radicalment 
historiques corn la teologia. Pero també s'ha d'afirmar la dimensió transhis- 
torica de la teologia, de la revelació i de la fe. No en el sentit d'una sobre- 
posició a la historia, sinó en el sentit d'una transcendencia de la historia. 
Clou aquesta primera part un article intitulat «La llibertat henneneutica 
del teoleg~, les tesis pnncipals del qual estan contingudes en el que ja 
s'ha exposat fins ara. 
La segona part del llibre porta corn a títol general «El testimoni interpre- 
tatiu de la fe», i el componen cinc articles. 
El primer article d'aquesta segona part, i cinque del llibre, s'intitula 
«La resurrecció de Crist corn a testimoni interpretatiu*. L'autor presenta el 
testimoni corn la possibilitat més irreductible del discurs huma. El testimoni 
és en si mateix un aprocés d'interpretación, trobament creador de I'esde- 
veniment i del sentit, de I'experiencia i del llenguatge. 
El testimoni, continua Geffré, parla a la vegada de la irreductibilitat dels 
esdeveniments histories a simples fets i de la irreductibilitat de la parla al 
llenguatge corn a sistema. El testimoni és sempre un fet de parla: és el dir 
d'algú a algú. 
El testimoniatge remet sempre a la llibertat del testimoni, a la seva 
intencionalitat significant i, per tant, a un destinatari. 
A la vegada cal fer remarcar que el testimoni posa en qüestió tots els 
e 
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«cesarismes», comenqant pel de la ciencia. Els cervells electronics mai no 
podran testimoniar. 
Aquestes planes sobre el testimoni són, al meu entendre, de les rnés 
substancioses del llibre. 
C. Geffré dedica un capítol d'aquesta obra a E. Bloch, rnés concretament 
a la seva hermeneutica atea del títol «Fill de llhome». Considera l'autor que 
Bloch fa una hermeneutica atea al servei d'una secularització radical. A 
diferencia de Feuerbach, no intenta restittiir a I'home el que s'ha atribuit 
il.lusoriament a Déu, sinó que intenta conservar a Déu corn a utopia 
concreta del moviment d'autotranscendencia de l'home. No ens trobem, 
doncs, enfront d'una tr,ansposició antropologica de la teologia; I'home no 
ocupa el lloc de Déu. Es simplement una possibilitat de futur. 
Bloch no intenta una reducció trivial d'allo que és religiós a allo que és 
polític, sinó una crítica de la religió per la religió mateixa. És una herme- 
neutica que subverteix la religió en la mesura en que la secularitza. Pero, 
de fet, aquesta secularització té corn a fi manifestar la dimensió irreductible 
de la religió (de la utopia corn a religió). Lluny de liquidar la religió, es 
tracta justament de mantenir el seu poder practic corn a dialectica de 
l'esperanca. Sembla que, per a Bloch, la religió constitueix quelcom irre- 
ductible que no és superable en el concepte. 
Es pot definir l'hermeneutica de Bloch com una desteocratització rnés 
que corn una desmitologització. L'opacitat de 1'Escriptura no depen so- 
lament del seu revestiment mitologic i de la nostra distancia historica. És 
rnés aviat un mira11 de l'opacitat de la condició present de I'home. 
D'aquí que sigui legítim parlar d'un ús subversiu de l'hermeneutica tradi- 
cional. Per una part, en lloc de buscar rnés enlla del sentit literal un sentit 
diví, busca un sentit secular, una realitat humana: l'home corn a possibilitat 
real. Per altra part, intenta restituir el moviment de subversió inherent a 
1'Escriptura. 
L'hermeneutica atea del Nou Testament realitzada per Bloch és un desa- 
fiament per a una determinada comprensió del cnstianisme. Bloch ha ajudat 
la teologia, afirma C. Geffré, a redescobrir la dimensió escatologica del 
cnstianisme i a dissociar el Déu de la tradició bíblica del Déu del teisme. A 
diferencia d'un Déu concebut corn a hipotesi d'un etern present, es pot dir 
que el futur és la determinació ontologica rnés propia de Déu. 
En aquesta mateixa perspectiva, el Fill de 1'Home és la xifra de I'inaca- 
bament de I'home que tendeix cap a una realització desconeguda de si 
mateix. El regne de Déu no és altra cosa que l'adveniment progressiu del 
regne terrestre corn a regne de la llibertat, que coincideix amb una huma- 
nització de la naturalesa i una naturalització de l'home. El problema con- 
sisteix a saber en que es funda la irreductibilitat del que és nou en relació al 
que ja ha estat i és. Per a Bloch, Déu és I'expressió de l'esperanqa mai 
acomplerta de I'home. 
El futur, en sentit bíblic, ha d'entendre's corn a adveniment. El Déu que 
ve corn a Déu de la promesa introdueix una ruptura en la immanencia de la 
naturalesa i de la historia, pero no supnmeix l'esperanqa, sinó que la 
fonamenta. Bloch professa I'ateisme respecte d'un Déu hipostasiat per amor 
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a el1 i al seu regne, ja que és la realitat de I'home amagat corn a utopia de 
I'home present. La seva hermeneutica atea de la religió consisteix a con- 
servar Déu corn a factor de transcendentalitat suprirnint-lo corn a trans- 
cendencia. 
En aquesta hermeneutica de Bloch s'esta sempre, com observa Geffré, en 
el cercle de la immanencia o totalitat. El concepte d'utopia, a partir del 
qual es llegeix la religió, no enclou el d'escatologia. En I'escatologia hi ha 
un «novum» que no és reductible a la utopia corn quelcom que transcendeix 
les realitats presents. 
En altres termes, no és suficient parlar d'utopia o identificar-la amb 
I'escatologia. Encara que la utopia pot ser un concepte religiós, no conté de 
per si el concepte de transcendencia del cristianisme. 
Després d'aquest llarg i bell article dedicat a Bloch, l'autor ens proposa 
una reflexió sobre el Déu del teisme i el Déu crucificat. La pregunta que 
Geffré pretén de respondre en aquest article és la de saber si som encara 
capacos de parlar de Déu, d'anomenar el Déu únic i personal, tant enfront 
de la crítica atea moderna com enfront de l'immanentisme secret de la 
renovació religiosa contemporania. 
D'entrada cal constatar el rebuig del Déu de la metafísica. Aquest rebuig 
s'ha de comprendre, segons l'autor, a partir del canvi de la nostra conjun- 
tura cultural, és a dir, de la nostra nova imatge del rnón i de I'home, i a 
partir de la crisi del llenguatge filosofic sobre Déu. Aquest rebuig del Déu 
de la metafísica caldria, al meu entendre, matisar-lo una mica més. 
Es tracta del Déu de la metafísica occidental, i encara d'una determinada 
metafísica occidental. Tot tractament de Déu ha de ser metafísic. És per 
aixo que em sembla poc matisada aquesta identificació massa facil entre 
Déu i metafísica tradicional. 
El llenguatge tradicional sobre Déu (teisme) estava vinculat a una visió 
del món corn a cosmos estable i jerarquitzat, dependent d'un Déu causa 
primera i fonament absolut. L'home ocupava el seu lloc en aquest univers 
jerarquitzat. 
Avui, la imatge del rnón ja no és la d'un cosmos determinat d'una vegada 
per totes. El rnón es defineix sobretot com a historia, corn a esdevenir, corn 
a camp iblimitat de I'acció humana. És facil d'endevinar la importancia que 
té aquesta substitució de la naturalesa per la historia pel que fa al discurs 
sobre Déu. La nostra imatge de l'home i del rnón ha canviat massa perque 
puguem acontentar-nos amb una imatge de Déu lligada a un altre estadi de 
la cultura. Aquesta és, sens dubte, una qüestió important i delicada si no es 
planteja bé. És per aixo que voldna matisar l'afirmació de l'autor per a dir 
que no podem declarar invalides les aproximacions fetes a Déu en altres 
Cpoques; corn tampoc no les podem traduir al nostre context. Es tracta de 
respectar els diversos contextos amb llurs expressions i no de declarar-los 
invalids des de punts de vista extrapolats. Cal mencionar, prossegueix 
Geffré, la crisi dels fonaments metafísics de la teologia, especialment des de 
Kant. Gracies a Heidegger i a la seva crítica de l'ontoteologia, sabem millor 
que aquesta mort del Déu de la metafísica esta inscrita en el destí mateix de 
la metafísica des del seu origen. Una vegada més, aquest tipus d'afirma- 
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cions em semblen poc matisades. El rebuig del Déu del teisme no té 
solarnent causes filosofiques, sinó també socials i polítiques. 
Pero si ens limitéssim a substituir el teisme de l'antiga teologia per un 
«Jesucentrisme», desembocaríem en un carreró sense sortida pel que fa al 
futur del cristianisme. 
Des de la cnsi del teisme metafísic, la teologia cristiana del misteri de 
Déu es troba enfront d'una nova tasca. És invitada a respectar més serio- 
sament I'originalitat del Déu de Jesucrist. Es tracta d'elaborar el que po- 
dríem anomenar un ateisme crístic~. No podem acontentar-nos amb repetir 
materialment la dada bíblica sense cap replantejament especulatiu. Si volem 
anomenar Déu de tal manera que tingui ressonancia en la nostra cultura, la 
teologia, avui corn ahir, no pot renunciar a articular les exigencies de la fe i 
la raó. 
Des del punt de vista de la raó teologica, es tractaria d'entendre la veritat 
revelada a partir del seu lloc propi en lloc de justificar el nom amagat de 
Déu a partir d'un fonament previ: Déu concebut corn a ser absolut o l'home 
en la seva autocomprensió. Es tractaria de partir, no ja de l'home racional 
amb la seva voluntat de representació enfront de Déu, sinó de I'home 
defínit corn a acollida, corn a obertura. De la mateixa manera corn hi ha un 
lloc propi on es revela la ventat del ser, també hi ha un lloc propi on es 
mostra la veritat originaria de Déu. Aquest lloc és Cnst. Aixo, de tota 
manera, no és cap cosa evident, malgrat l'afirmació de l'autor. Per que, 
podem preguntar, hem d'acudir a Jesucnst per a parlar de Déu? Aixo pot 
ser evident per a una teologia cristiana, pero no per a altres teologies. 
Més enlla de la reducció cosmologica i de la reducció antropologica del 
cnstianisme, l'únic camí és una «teologia teologica» que parteixi de la 
confessió «Déu és amor» revelada en Jesucnst. Aixo no és, al meu enten- 
dre, una teologia teologica, sinó una teologia cristologica. Amb la qual cosa 
queda dempeus el problema que fa un moment he plantejat. 
Només un realisme cristologic ens permet de conjurar a la vegada el 
perill del pensament metafísic, és a dir, d'un Déu fora de la realitat, i la 
temptació de l'antropocentrisme modern, és a dir, la dissolució de Déu en la 
realitat d'un món ambat a la majona d'edat. S'ha d'intentar conciliar la 
realitat de Déu i la realitat de l'home concebent Cnst com a universal 
concret. Aquesta afirmació és justament, al meu entendre, una conclusió 
sospitosa, per la seva ressonancia hegeliana. Podem estar perfectament a 
les antípodes del cristianisme. 
A diferencia dels ídols conceptuals del teisme, Crist és la icona del Déu 
invisible, el que el fa present en el mateix moment en que respecta la seva 
distancia. 
L'onginalitat del Déu de la revelació judeocristiana consisteix en el fet 
que es revela en una historia, en la contingencia, en el concret. Cal refle- 
xionar sobre la relació entre el Logos etem i l'esdeveniment concret de 
Jesucrist. 1 aixo sera sempre un escandol per a la raó. 
«Pare corn a nom propi de Déu» és el títol del quart capítol d'aquesta 
segona part i vuite del Ilibre. 
La teologia tradicional, diu Geffré, es va proposar la tasca d'harmonitzar 
el Déu dels filosofs amb el Déu de la Bíblia. Pero és cert que no es poden 
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disociar completament el Déu de la raó i el Déu de la fe. La missió 
histonca de la teologia és precisament la d'elaborar la idea cristiana de Déu 
amb més rigor que l'emprat per la filosofia en el seu cas. Així, constatar 
l'enderrocament del coneixement metafísic de Déu no ens porta a substituir 
la reflexió sobre Déu per una fe i, finalment, per una acció. Es tracta de 
pensar el que creiem a partir d'una revelació. 
La nostra situació historica té l'oportunitat i la tasca de determinar el que 
distingeix el Déu Pare, revelat en Jesucrist, del Déu de l'ontoteologia. Jo 
afegiria que aquesta és, ha estat i sera la tasca permanent de la teologia. 
El Déu del saber ontoteologic és el Déu de la identitat, de la coincidencia 
amb si mateix, de la perfecció no afectada per cap alteritat, de l'autosu- 
ficiencia, de la contemplació de si. La vida del Déu que es revela en 
Jesucrist és una vida diferenciada. 
L'única actitud que respon a la paraula del Pare és la del fill adoptiu que 
viu la seva semblanca en l'acceptació de la seva diferencia. L'home accepta 
no ser Déu, pero rep de Déu el ser semblant a Ell. L'home és cridat a una 
comunió en l'espent que no suprimeix les diferencies. 
Clou aquesta segona part un article sobre la relació de Crist amb la 
historia: ~Fragmentació de la historia i senyoria de Crist~. En realitat és 
una reflexió sobre el sentit de la historia i de les ideologies que pretenen 
d'interpretar-la. El que s'arnaga darrere de les ideologies del progrés i de la 
secularització és la fe en l'home. Pero aquesta fe prorneteica en l'home s'ha 
vist trontollar. Es creia en la capacitat il4imitada de la raó, en la felicitat i 
en la fraternitat basades en ella; es creia en la forca ildimitada de la ciencia 
i de la tecnica. 
Pero la historia humana segueix essent essencialment ambigua. La funció 
d'una teologia de la historia no és especular sobre el sentit que pugui tenir 
la historia en si mateixa, sinó imprimir-hi un sentit en funció del futur 
escatologic que nornés la fe coneix. No es tracta sols d'interpretar la 
historia, sinó de transformar-la, com diu el ve11 adagi marxista. 
Treballar per la transformació del món i per la promoció de l'horne no és 
encara constmir el Regne de Déu. Pero negar-se a col.laborar en aquest 
projecte huma és anar contra el designi de Déu. 
L'Església ha de ser testimoni d'una esperanca rnés enlla de la historia; 
sense deixar de constituir el fonament radical del messianisme de la histo- 
ria, el missatge cristia ha de seguir essent anunciat sota el signe de la 
gratuitat. 
La tercera part del llibre es compon de cinc articles i porta per tito1 «La 
practica dels cristians reinterpreta el cristianisme». Enceta aquesta tercera 
part un article sobre «El testimoni de la fe en una cultura no cristiana». 
La cultura occidental, diu C. Geffré, va néixer de la síntesi entre el món 
greco-roma i el món judeo-cristia. No podern anomenar-nos occidentals si 
deixem de banda aquestes dues herencies. L'aspiració d'occident a l'uni- 
versa1 té el seu fonament en el logos grec, en el llenguatge formal de la 
filosofia i de les matematiques. Pero el sentit d'un temps irreversible, d'una 
historia que es dirigeix vers un terme ens ve de l'herencia judeo-cristiana. 
La ciencia i el sentit de la historia, segons Geffré, són els dos trets que 
dominaran el destí de I'Occident. 
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Si sospitem l'existencia d'un conflicte entre la fe cristiana i la cultura, es 
deu al fet que considerem la cultura occidental sota I'impacte de la moder- 
nitat. 
En efecte, la fe en Déu s'ha fet avui problematica. Ha de superar la 
prova crítica que procedeix de la sospita exercida enfront del discurs 
tradicional cristia (Marx, Nietzsche, Freud). 
El que s'esta debatent, en darrer terme, és el conflicte entre l'autoritat de 
la fe i l'autoritat de la raó. A aixo cal afegir que hi ha hagut un canvi 
profund de la imatge del món i cal tenir present l'impacte de la secularit- 
zació. 
En un altre ordre de coses, és posada en qüestió la particularitat historica 
del cristianisme en tant que mediació única de Crist com a encamació de 
Déu en la historia. 
No hi ha «fe crítica,, sense una operació hermeneutica que parteixi d'una 
analisi crítica del nostre món, que procuri trobar les estructures constants 
de l'experiencia fonamental presents en el Nou Testament i la tradició 
cristiana posterior i que, finaiment, estableixi una «correlació crítica» entre 
la tradició de I'experiencia cristiana i les nostres experiencies d'avui. 
Pel que fa al missatge cristia, cal dir que el missatge cristia no existeix en 
estat químicament pur, sinó queja esta «tradu'it» a una cultura. El que hi ha 
de comú entre la cultura i la religió és el concepte d'herencia. És un cercle 
invisible pero molt estret el que uneix un ésser huma amb els seus prede- 
cessors, els seus contemporanis i els seus successors. Perthyer a una 
cultura és arrelar-se en una tradició concreta, és ser invitat a habitar el món 
amb un determinat llenguatge. 
El cristianisme és infidel a la seva condició d'exode quan absolutitza una 
realització historica, és a dir, una determinada producció doctrinal i institu- 
cional com si fos un estat definitiu de I'Església de Crist. En aquest sentit, 
diu Geffré, que 1'Evangeli exerceix una funció crítica, no solament respecte 
de les religions no cristianes, sinó també vers la religió cristiana. Enfront 
del desafiament de les altres cultures i religions, 1'Església no pot ser fidel 
a la seva catolicitat si no accepta una conversió, una revisió del seu mode 
d'expressió occidental. Vet aquí una tesi que sena compartida sens dubte 
per R. Panikkar, quan parla d'un ~ecurnenisme ecumenic* per a designar 
aquesta universalitat (catolicitat) de 1'Església que no es pot identificar de 
manera exclusiva amb el seu model occidental. 
El segon article s'intitula «La funció ideologica de la secularitzaciÓ». 
Dedicar-se a una hermeneutica de la secularització, segons C. Geffré, és 
interpretar un fenomen complex que caracteritza el món com a modem a 
partir de la Il.lustració, és a dir, des del moviment d'emancipació de la 
societat occidental no solament de la tutela de I'Església, sinó de tota forma 
religiosa. L'autor anomena secularització el fenomen pel qual les realitats 
de l'home i del món tendeixen a establir-se en una autonomia cada vegada 
més gran, eliminant tota referencia religiosa. Jo afegiria, tota referencia 
religiosa tradicional, ja que el que és religiós hi pren altres formes diferents 
de les convencionals. 
El que és cert, com diu més endavant, és que els grans sectors de la vida 
humana escapen progressivament a la institució eclesial. El tret més decisiu 
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d'aquest procés de secularització en I'epoca moderna és I'extensió de la 
racionalitat a tots els sectors de la realitat. Precisament perque la realitat es 
resisteix a ser completament racionalitzada sorgeixen fenomens, crec jo, 
que contesten aquesta petensió. 
Més endavant reconeix Geffré que, encara que és evident que les estruc- 
tures de la societat s'han tomat seculars en el sentit que no tenen cap 
regulació religiosa, aixo no significa necessariarnent que el món modem 
estigui completament dessacralitzat. 
Per tant, més que parlar d'una decadencia del sagrat, cal parlar d'una 
«metamorfosi del sagrat». El sagrat no s'identifica amb les objectivacions 
religioses a que ha donat lloc en les religions historiques. L'experiencia del 
sagrat és quelcom distint de I'experiencia de Déu. Té com a objecte una 
regió específica que no és identificable amb Déu. 1 aquesta experiencia 
condueix a una transferencia del sagrat a altres objectes, no ja de la 
naturalesa, sinó de la tecnica, a nous ritus, nous mites, noves festes, nous 
déus en el si mateix de la nostra societat secularitzada. 
Per tant, conclou C. Geffré, la tesi de la fi de la religió i de I'edat adulta 
semblen afirmacions ideologiques que no corresponen a la complexa 
situació de la humanitat contemporania. La fe s'arrela necessariament en el 
que podria anomenar-se el «sagrat original» de I'home com a misteri d'ober- 
tura i de comunió. En aquest sentit, la fe cristiana és una variant del 
fenomen religiós. 
«El cristianisme corn a camín és el títol del tercer article d'aauesta última 
part. En aquest article I'autor ens recorda les dues tesis fonamentals de tota 
la seva obra. Per una part, sense fer referencia a I'esdeveniment fundant 
que es Crist, el cristianisme resulta insignificant. Pero, per altra part, sense 
creativitat, el cristianisme deixa de ser un camí obert vers un futur imprevi- 
sible. Cnst és la referencia originaria de tota practica cristiana, pero la 
transmissió d'aquest exemple és sempre historica. 
El quart article és dedicat al tema de «La interpretació cristiana dels 
drets de I'home~. El context de la declaració dels drets humans va ser el 
liberalisme i I'ideal humanista dels segles XVIII i XIX. Era una reivindi- 
cació d'autonomia contra tota forma d'autontat, inclosa la de Déu. 
L'autor no creu excessiu parlar d'una «ideologia» dels drets humans, 
inseparable a Occident de les ideologies del progrés i de la secularització. 
El que hi havia de subjacent en aquestes ideologies era la fe en I'home. 
Pero durant aquest darrer quart del segle XX s'ha produit una commoció 
que ha fet vaciLlar aquesta fe en I'home. Estem sortint d'un període de la 
historia dominat per la figura de Prometeu i cerquem altres figures mítiques, 
a partir de les quals poder interpretar el destí de I'home. 
Avui, diu Geffré, la defensa dels drets humans no esta ja lligada al 
moviment ateu d'emancipació de I'home de la 1l.lustraciÓ. No estem en un 
context cultural en que Déu apareix necessariament com a rival de I'home. 
Aquesta atinnació, amb tot, em sembla excessivament optimista; que Déu 
no sigui el rival, no significa que en sigui I'aliat. 
Mentre que en altre temps la fe en Déu semblava impossibilitar tota 
revolució humana, avui sembla que la provoqui. Sembla com si Déu hagués 
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de tomar a venir per a socórrer una humanitat que comenca a dubtar de les 
seves capacitats demiúrgiques. 
La cloenda d'aquesta tercera part és un article sobre la «Reinterpretació 
de la missió de I'Esglésias. Aquí Geffré analitza el problema de la universa- 
litat de 1'Església i la mediació de Jesucrist com a enviat de Déu. No podem 
confondre, diu I'autor, la universalitat de Jesucrist com a únic mediador 
entre Déu i els homes amb la universalitat de la religió cristiana com a 
fenomen religiós. 
L'Església, com a realitat historica, no té el monopoli dels signes del 
Regne: la gracia s'ofereix a tots els homes per camins que només Déu 
coneix. 
A més del problema de la universalitat, es planteja en aquest article la 
qüestió de la relació entre el Regne de Déu, la construcció del món i 
I'alliberament huma. 
Geffré acaba dient que la missió de 1'Església pertany a I'ordre del tes- 
timoni, d'una esperanca que esta més enlla d'aquest món i que és l'esperan- 
ca dels pobres. 
El llibre acaba amb un epíleg dedicat a I'estat de la teologia francesa 
actual. M'interessa de subratllar allo que també és valid per a la nostra 
teologia. Els reptes que Geffré assenyala com a urgents per a la teologia 
francesa, ho són en realitat per a tota reflexió teologica: el trobament del 
cristianisme amb la cultura moderna, la possibilitat del llenguatge sobre 
Déu, el sentit de I'existkncia cristiana en un món secularitzat, la renovació 
del llenguatge de la fe i dels ritus cristians en relació a les cultures no 
occidentals, la relació entre alliberament huma i la realitat escatologica. 
Josep Hereu i Bohigas 
VV.AA. Iniciación a la práctica de la Teología. Vol. 1: Introducción, Ma- 
drid, Cristiandad, 1984, 538 pp. 
Ediciones Cristiandad ens ofereix la traducció de la Initiation a la prati- 
que de  la Théologie publicada I'any 1982 a Pans per «Les éditions du Cerf» 
sota la direcció de Bernard Lauret i Francois Refoulé. Aquesta obra consta 
de cinc volums en la seva totalitat, distribuits de la manera següent pel que 
fa a llur tematica: el primer volum, que és el ressenyat aquí, vol ser una 
introducció global a tots els aspectes que afecten la practica de la teologia; 
el segon i tercer volums són dedicats a la Dogmatica; el quart a la Moral i 
el cinque a la Praxi. En el moment de fer aquesta presentació encara no 
han aparegut els cinc volums en llengua castellana, mentre que en frances 
l'edició ja és completa. 
Aquí m'ocuparé només del primer volum d'aquesta Iniciació, ja que té 
entitat per si mateix i es pot considerar, en certa manera, independent dels 
altres pel fet que el podnem qualificar com una «Introducció de la Intro- 
ducció a la practica de la Teologian. 
Cal dir d'entrada que aquesta obra no és ni vol ser un «Tractat» de 
Teologia, a la manera per exemple del «Mystenum Salutis*, sinó que es 
presenta amb una pretensió més modesta. Podríem dir que és una orientació 
per a aquells que s'inicien en I'estudi de la Teologia a no descuidar cap dels 
elements que en aquesta Introducció s'assenyalen i que s'han de tenir en 
compte avui per a fer Teologia. Pero a la vegada que s'adreca als qui 
s'inicien en I'estudi de la Teologia, s'adreca també a tots aquells que fa 
temps que la practiquen perque hi incorporin elements nous o modifiquin 
llurs punts de vista si és el cas. Per tant, no és una obra feta la que el lector 
es trobara, sinó uns instmments de treball per a fer-la. 
En la «Presentació», B. Lauret i F. Refoulé ens indiquen amb més 
claredat llur proposit. La situació avui ha canviat i la teologia ha de tenir en 
compte els canvis histories i culturals profunds que repercuteixen tant en 
ella com en la mateixa Església. De tot aixo ja en va aixecar acta, fa vint 
anys, el Vatica 11. 
Els autors que col4aboren en aquesta «Iniciación són de procedencia 
diversa, tant per llur nacionalitat com per llur lloc de treball o d'ensenya- 
ment, edat, estatut en 1'Església o estatut religiós. 
En aquest primer volum introductori se situa la Teologia barreJada amb 
altres visions del món i s'exposen les seves característiques. 
El qui comenca a estudiar Teologia es troba amb problemes d'infonnació 
i de metode. També s'ofereixen indicacions útils sobre els llocs on s'en- 
senya la Teologia. 1 en totes les col~laboracions hi ha inclosa una bibliogra- 
fia que orienta el lector desitjós d'aprofundir el tema. 
Aquesta varietat d'autors i enfocaments reflecteix la varietat i diversitat 
de la practica actual de la Teologia. 
La practica de la Teologia és sempre interpretació de la historia del 
cristianisme. Els enunciats teologics no cauen directament del cel, sinó que 
passen per un procés d'enunciació, de replantejament i de fonnació d'una 
tradició historica. 
No es pretén d'estudiar tots .els temes tradicionals en un manual de 
Teologia, sinó sols aquelles qüestions fonamentals que es plantegen en 
intentar de comprendre i interpretar intel4igentment la fe i la vida de 
1'Església. 
Una vegada exposat I'objectiu del present estudi, cal dir abans de res- 
senyar alguns dels articles, que no totes les col.laboracions tenen la mateixa 
qualitat. Fins m'atreviria a dir que són forca desiguals. Jo he escollit 
aquelles que m'han semblat més interessants considerades en si mateixes, 
independentment del lloc que ocupaven en el pla del llibre; de manera que 
aquesta ressenya no donara raó equitativarnent de tots els apartats de 
l'obra, sinó d'aquells que m'han semblat més importants. 
La pnmera part d'aquesta «Introducció» és presentada sota el títol gene- 
ric següent: «Diverses maneres d'habitar i transformar el món». 
L'autor del primer capítol és Jean Granier, i el títol «Saber, ideologia, 
interpretació)). Tres maneres que trobem en la historia de la filosofia per a 
intentar copsar la totalitat. El pensament fracassa necessariament quan 
intenta conceptualitzar el que contempla; aleshores veu la necessitat del 
mite per tal d'escapar a I'inefable. Aquest intercanvi perpetu entre saber i 
no saber és la llicó que es despren del dialeg entre Socrates i Plató. Revela 
l'ambigüitat en que es basa la pregunta que s'anomena, des dels seus 
orígens, «filosofia». 
La crisi moderna, al mateix temps que l'amenaca de mort, ofereix a la 
filosofia l'oportunitat de reconeixer-se a si mateixa i, lliure de la fascinació 
del saber sistematic, ambar a fundar-se autenticament com a discurs inter- 
pretatiu. 
Després de fer un recorregut sumari als grans moments de la filosofia en 
el pensament occidental, Jean Granier conclou que la filosofia és el discurs 
egotista que, mitjancant el desxiframent regulat de fenomens-indicis, i 
sempre segons la multiplicitat de «punts de vista)) dintre de la mateixa 
historia, intenta de fer apareixer, en el llenguatge de la raó pensant i sota 
I'imperi de la paraula «ser», la veritat oberta d'un món que es descobreix a 
si mateix. 
El segon capítol d'aquesta pnmera part és, al meu entendre, un dels més 
substanciosos de tot el Ilibre. El seu títol és «Poetica i simbolican; i I'autor 
n'és Paul Ricoeur, el prestigi i I'autoritat del qual no és necessari recordar. 
L'experiencia religiosa, segons P. Ricoeur, no es redueix al llenguatge 
religiós. De tota manera, tots els moments de I'experiencia religiosa troben 
en el llenguatge una mediació indispensable no sols per a expresar-la, sinó 
també per a articular-la al mateix nivel1 que neix i creix. Una experiencia 
que no es porti al llenguatge roman cega, confusa i incomunicable. Així 
doncs, en I'experiencia religiosa, no tot és Ilenguatge, pero I'experiencia 
religiosa no existeix sense Ilenguatge. 
El llenguatge, per la seva part, no necessariament ha de convertir-se en 
llenguatge especulatiu, és a dir, reduit al concepte, per a exercir la seva 
funció d'articulació. És justament en el pla pre-conceptual on es constitueix 
el llenguatge religiós priman. D'aquest canvi d'estatut i de la dialectica 
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entre el nivell pre-conceptual i el conceptual n'ha nascut un genere literari 
mixt de llenguatge que podem anomenar «discurs» religiós. El nivell pre- 
conceptual del discurs religiós pot ser anomenat «simbolic». 
Per tal d'explorar aquesta zona intermitja I'autor recorre a una disciplina 
descriptiva, la poetica, que sense desconeixer l'originalitat del discurs reli- 
giós, el capta sota I'aspecte de les seves semblantes amb altres classes de 
discurs no específicament religiós. El que P. Ricoeur vol examinar és, en 
definitiva, I'aspecte productiu del simbolisme, el seu poder de creació i 
d'invenció. Pero convé precisar des del principi que aquesta producció és 
en si mateixa doble: és al mateix temps una producció de sentit, és a dir, 
una expressió del llenguatge interior al mateix llenguatge, i un increment de 
la seva capacitat de descobrir tenint en compte trets propiament inedits de 
la realitat, aspectes inaudits del món. 
Pero les grans unitats de discurs que la poetica descriu posen de relleu un 
dinamisme que depen de la seva funció primordial de mediació: mediació 
entre I'home i el món, entre I'home i I'home, entre I'home i el1 mateix. La 
primera pot ser anomenada referencia; la segona, dialeg, i la tercera, 
reflexió. El que el llenguatge canvia és simultaniament la nostra visió del 
món, el nostre poder de comunicació i la comprensió que tenim de nosaltres 
mateixos. 
Si I'experiencia humana pot ser pintada, explicada o mitüicada amb 
símbols explícits, pintures, relats i mites, és perque des de sempre és 
intrínsecament inseparable d'un simbolisme immanent, implícit i constitutiu, 
al que la literatura donara el seu propi estatut de simbolisme autonom, 
explícit i representatiu. 
Ricoeur assenyala cinc característiques de tot simbolisme immanent a la 
cultura: 
Primer, eT caracter públic de les articulacions significatives de l'acció. No 
és la societat qui produeix el simbolisme, sinó el simbolisme el qui produeix 
la societat, seguint en aquest punt Lévi-Strauss. D'aquesta manera queda 
testificat el caracter institucional de les mediacions simboliques que assegu- 
ren el signüicat d'una acció. 
En segon Iloc, els símbols formen sistema en la mesura en que mantenen 
relacions d'interacció. 
En tercer Iloc, a la noció d'institució va també lligada la noció de regla o 
norma. 
En quart Iloc, la idea de regla orienta, a la vegada, vers la d'intercanvi. 
Aquest criteri dóna una nova vida a un dels significats més antics de la 
paraula símbol: signe que uneix entre dues parts, de les quals cadascuna 
guarda un fragment del símbol complet; acostant els dos fragments es dóna 
al símbol el seu valor de signe que actua unint. 
Finalment, els sistemes simbolics proporcionen un context de descripció 
per a accions individuals. El símbol és en si mateix una regla d'interpreta- 
ció. Abans de ser objectes d'interpretació, els símbols interpreten des de 
dins els fenomens culturals. 
Pero on es veu amb més forca el signüicat i el contingut del simbolisme 
és en la seva relació amb el mite, i més concretament en I'organització del 
simbolic en I'escriptura, on se sobreposen més d'un sentit. Cosa que I'autor. 
anomena estructura analogica del símbol. Per estructura simbolica entenem 
provisionalment I'estructura de les expressions de doble sentit, en les quals 
un primer sentit remet a un segon, que és l'únic al qual tendeix la com- 
prensió, encara que no pugui ser assolit directament, és a dir, sense passar 
a través del primer sentit. 
' El primer tret d'aquest simbolisme és el seu caracter estructurat. 
Per la seva triple funció d'universalitat concreta, d'orientació temporal, 
d'exploració existencia1 i ontologica, el mite posa de manifest trets de la 
condició humana que cap tradició explicitada no podria igualar o suplir. 
Pero hi ha quelcom que no pot esperar-se de la interpretació: que restauri 
la plenitud d'experiencia que el mite designa només en enigma. Sens dubte, 
pot dir-se que el mite dóna fe d'un acord íntim entre l'home i la totalitat del 
ser, entre el natural i el sobrenatural; dóna testimoni d'un ser anterior a 
I'escissió. Pero com que aquesta indivisió no és objecte de cap intuició, 
només pot ser significada i explicada. 1 potser per aquesta mateixa raó, el 
mite s'escindeix en cicles múltiples, en condensacions narratives distintes, 
cap de les quals no esgota l'horitzó del mite. 
Ambem així a la metafora, que és el «moment» propiament dit de la 
innovació semantica. El primer que cal dir és que la metafora és constituida 
per tota la frase, que consisteix en la predicació insolita per la qual certs 
termes incompatibles entre ells, segons les classificacions usuals, es posen 
mútuament en conpcte per a engendrar un significat inedit. La no perti- 
nenca literal, la nova pertinenca predicativa, la torsió verbal són els trets 
característics de la metafora viva. 
Ara ja estem en condicions de plantejar la relació entre el símbol i la 
metafora. Fixant-nos més concretament en el camp de la fenomenologia de 
la religió, siguin quines siguin les objeccions que es puguin fer a R. Otto i a 
la seva descripció del sagrat, el que posa de relleu la seva tesi és l'impedir 
tota reducció lingüística de la mitologia. Travessem aquí el llindar d'una 
experiencia que'no es deixa tancar enterament en les categories del logos o 
de la proclamació, ni tampoc en les de la transmissió o intepretació d'un 
missatge. L'element «numinós», encara que doni potencia a la paraula, 
desborda d'alguna manera el llenguatge. 
El simbolisme religiós es diferencia, pero, de la metafora literaria: mentre 
aquesta es forma lliurement en el discurs, aquel1 esta lligat al cosmos. En 
I'univers sagrat, la capacitat mateixa de parlar es funda en la capacitat del 
cosmos per a significar. El caracter sagrat de la naturalesa es revela 
justament quan es llegeix simbolicament. La metafora viva només existeix 
en el moment mateix de la innovació sembtica i en el de la seva reacti- 
vació en l'acte d'escoltar o en la lectura. 
A manera de conclusió podem dir que la metafora, com el model, és una 
ficció heurística: a través d'ella percebem noves relacions entre les coses, 
gricies al suposat isomorfisme entre el model i el seu nou camp d'aplicació. 
Així, el discurs poetic porta al llenguatge aspectes, qualitats, valors de la 
realitat, que no tenen accés al llenguatge directament descriptiu i que 
només poden dir-se gracies al joc complet entre l'enunciació metaforica i la 
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transgressió regulada dels significats usuals que tenen les paraules en el 
nostre Ilenguatge. 
Així apareix la gran unitat del simbolisme, que inclou metafora i relat. 1 
aquesta gran unitat no és menys forta en la dimensió heurística que en la de 
la innovació semantica. A través de la metafora i del relat, la funció 
simbolica del Ilenguatge, no cessa de produir sentit i de revelar el ser. 
El  capítol tercer és dedicat a «el mite i el sagrat», de Michel Meslin. 
Comenea I'autor analitzant I'actitud racionalista enfront del mite. L'afir- 
mació que el mite pertany al rnón de I'aparenqa, de la il.lusió, de la faula, 
es funda sobre la idea pre-concebuda d'un desenvolupament racional de 
l'esperit huma. Aquesta idea és molt antiga, ja que, rnés enlla de la filosofia 
cartesiana i de la Il.lustració, aquesta concepció est i  arrelada en el món 
antic. El  rnón occidental ha conservat del pensament grec la seva actitud 
fortament crítica enfront del discurs mític: a logos, que és 1h conjunció de 
fets verificables en un discurs coherent, s'oposa mythos, que és el que 
s'explica espontaniament, agradablement, etc. 
És  inútil pretendre de reconstruir la genesi dels mites per a demostrar el 
proces mental que els va produir. Aquesta era precisament la il.lusiÓ: creure 
que amb el raonament logic podríem descobrir els vertaders comencaments. 
Cal comprendre, abans que tot, que el llenguatge mític és realment constitu- 
tiu de la humanitat, amb els mateixos drets que la raó, encara que de 
manera diferent. 
Per camins certament diferents dels de l'actitud racionalista, la psicoana- 
lisi s'esforca per aclarir la genesi dels mites; va contribuir així a reforcar 
I'opinió racionalista, en mostrar que els mites no eren res més que produc- 
tes de I'inconscient. 
El mite es defineix com l'expressió immediata i primera de la realitat del 
rnón que I'home percep intuitivament: és I'expressió d'una totalitat, la 
majoria de les vegades amb una forta connotació religiosa. En altres ter- 
mes, el mite és la projecció de I'experiencia que I'home té del rnón que 
l'envolta i en el qual viu. En aquesta mitologia el mite fa que l'home 
participi del cosmos. 1 aquesta participació funda i justifica tota existencia 
humana. 
Al contrari del que afirmava una racionalitat massa segura de posseir la 
veritat, el mite és un mode de veritat que sense cap mena de dubte no esta 
fundat aparentment en la raó, pero que constitueix una adhesió espontinia 
de I'home al món. El mite manifesta una consciencia de les realitats del 
món, tant rnés quan s'esforca per definir tals realitats mitjancant una con- 
ceptualització logica. 
El mite constitueix, per la mateixa raó, un conjunt de valors de referen- 
cia, el paper dels quals consisteix a recordar constantment a la consciencia 
d'un gmp huma els valors i ideds que aquest coneix i manté en cada 
generació. 
El mite no és sols un llenguatge de l'home sobre el rnón i sobre si mateix; 
és també un mode de coneixement. 1 precisament per aixo se'l considera 
com a vertader. La veritat del mite significa que, en un marc cultural donat, 
s'hi troben els coneixements exactes sobre I'essencia de les coses i sobre 
els processos coherents a aquest món, l'expressió mítica dels quals és tan 
acreditada com l'expressió racional donada per la ciencia moderna. 
El pensament mític expressa mitjancant un llenguatge social particular 
una totalitat organitzada, formada pels valors fonamentals i pel tresor d'una 
experiencia acumulada en el curs de generacions, en les quals es reconeix 
una societat i de les quals extreu les seves raons de vida. Els mites, 
multiformes i escampats arreu, manifesten amb esquemes sovint identics o 
almenys molt similars la integració de I'home en el seu univers quotidia, els 
seus esforcos per comprendre'l i donar un sentit a la seva existencia 
particular. Al voltant del mite, i a través d'ell, es cristal.litzen totes les 
contestacions, les angoixes, les respostes que l'home es dóna a si mateix 
i sobre si mateix. En expressar en pla col.lectiu el que I'individu experi- 
menta, el mite salva I'home del replegament nefast sobre la seva propia 
vida, normalitza les seves inquietuds, el salva de I'aillament fent-lo partici- 
par d'un ordo rerum que el sobrepasa, pero del qual I'home és part 
integrant. Pel fet de ser formulan de comportaments i codi per a les 
múltiples accions hurnanes, el mite és en primer lloc un llenguatge i, per 
consegüent, una creació de I'home per al seu propi ús, per a expressar i 
explicar les realitats a que ha de fer front, i que no sempre aniba a 
comprendre, i aquelles altres a que esta especialment vinculat. Amb el mite 
expressa una realitat que I'home no és capac de captar sempre ni comple- 
tament. Pero, pel fet de ser el discurs mític producte de moltes causes, 
socials i culturals, constitueix un discurs plunvoc, que ha estat considerat 
sense cap mena de raó com a oposat a la direcció Única vers on circula la 
ciencia. En efecte, el mite, expressió autentica de la naturalesa humana, 
mai no ha de ser reduit a una sola serie causal, ja que no exerceix una sola 
funció. 
El pensament mític és realment una modalitat del pensament huma, un 
mode d'aplicació al real, viscut o experimentat cada dia, d'un tipus cer- 
tament diferent al de les nostres societats tecnificades, pero que no és ni 
millor ni més pobre, sinó simplement diferent. 
Existeix, doncs, una vinculació gairebé estructural entre el mite i el ritu 
que posa en moviment la veritat tancada en aquell: la connexió entre ells 
dos és tan estreta que, tan aviat com cessa I'acció ritual, es degrada el rnite 
convertint-se aleshores en mera Ilegenda, en pura literatura moralitzant. 
Només en la mesura en que deixi de ser autonom, només quan modela 
els seus comportaments segons un model mític que repeteix, inalterat, en 
cada generació i en cada una de les seves accions quotidianes, I'home es 
reconeix com a real. 
Al final d'aquesta breu reflexió es veura que qualsevol plantejament del 
mite només pot situar-se en el quadre d'una antropologia religiosa, en el 
sentit més ampli de la paraula. 
La  forma de representad mítica no és, doncs, una etapa inferior de la 
racionalitat, sinó el lloc on es presenten a l'home com a immanents i 
humanitzats els valors que considera fonamentals i transcendents a la seva 
propia condició. 
Com a fruit del pensament i dels interrogants de l'home, el mite sempre 
remet al seu autor, ja que tot llenguatge és el ser mateix que parla. Pero a 
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l'alba, sense esdevenidor, de les societats humanes, a que es refereixen els 
mites, el sagrat és precisament la realitat conjunta de la naturalesa i de la 
cultura: és el món en que viu l'home, en la mesura que és compres per el1 i 
li permet definir-se. El trobament amb l'Altre, a que ens invita la investiga- 
ció mitologica, mai no és el trobament d'un ser aillat en el seu univers 
quotidia, sinó el d'un home que se situa enfront d'un món de valors i 
enfront d'una realitat més amplia i alta que la seva propia experiencia. 
Aquest home mai no pot definir totalment ni perfecta aquesta realitat a que, 
aixo no obstant, es refereix, ja que l'home porta dintre seu el segell de la 
finitud. Pero els mites ens ensenyen que quan I'home s'adona que, pel fet 
d'existir, és ja un interrogant per a si mateix, i quan adquireix consciencia 
de no posseir totalment la resposta, xoca d'alguna manera amb el que el1 
anomena el sagrat. 
No és convenient, per tant, oposar mite i raó ni establir un judici de valor 
entre formes diferents del llenguatge de I'home sobre si mateix i el món, 
sinó comprendre que l'exigkncia esta inscrita en el més profund de la 
naturalesa humana. L'analisi que podem fer del pensament mític mai no ha 
de torcer la naturalesa de les relacions de l'home amb aquesta realitat 
misteriosa que el1 accepta o pot refusar com a guia i referencia de la seva 
propia vida. Les múltiples formes del sagrat com a vivencia constitueixen 
efectivament una part integrant de la naturalesa humana. 
La  frontera, constantment mobil, depen de I'elecció i del desig de l'home. 
L'oposició entre sagrat i profa apareix com un element de la consciencia 
humana. 
Pot dir-se que el sagrat és quelcom profa que, servint de mediació 
significant i expresiva, vincula l'home al diví i es converteix en quelcom 
sagrat. El sagrat és el lloc de la mediació entre el profa i el diví, per ser 
com la ressonancia o el reflex del diví en el profa. 
Es  aquesta exploració dels límits del contingent, de l'ineluctable, del finit 
i de I'infinit, i també de I'etem; i és, a més, aquesta voluntat de vincular-se 
a una realitat transcendent que, en part, sempre resta velada. 
Clou aquesta primera part el capítol quart, de Jean-Francois Malherbe, 
intitulat «El coneixement de fe». , 
Tot mode de coneixement empra una pre-comprensió de l'objecte i cap 
objecte no és cognoscible fora d'un mode de coneixeinent particular. La 
connexió entre objecte i mode de coneixement és amb freqüencia implícita i 
la seva explicitació és la tasca de l'epistemologia. En l'ambit religiós, la 
seva tasca consistira especialment a dilucidar la naturalesa de la fe en la 
mesura que pretén ser un coneixement. Tot coneixement és coneixement 
d'un món; ja que la relació a un món és el constitutiu de l'existencia humana. 
S'entendra aquí per món tot enfocament de la realitat a partir d'un centre 
d'activitat o de comprensió que és I'home mateix. Per la seva sola presen- 
cia enmig de les coses, l'home els dóna un significat organitzant-les en un 
camp cosmologic. La presencia de I'home engendra un món. En certa 
manera, cada home té el seu propi món. 
La relació de I'home al seu món és sempre la d'una existencia respecte a 
la realitat total. «Estar en el món» és sempre un «estar amb un altre*. 
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creadora dels creients a la tradició. En definitiva, el coneixement de fe és 
un caminar en el desert que no acaba mai. 
La segona part del Ilibre és presentada sota el títol generic de «Carac- 
terístiques de la Teologia»; esta dividida en tres grans apartats: «Normes i 
criteris», ~Branques de la Teologia» i «Llocs i mitjans*. 
El capítol primer de I'apartat primer porta com a títol «Diversitat de 
teologies i unitat de la fe», de Claude Geffré. Amb el títol ja ens indica 
I'autor el sentit del seu estudi. En efecte, ja des dels orígens del cristia- 
nisme es pot parlar de pluralisme teologic. Neix de la necesaria histoncitat 
de la fe cristiana, de la diversitat de I'experiencia cristiana i de la inadequa- 
ció de tota formulació humana per a expresar la plenitud del misteri 
revelat. Tot el Nou Testament pot considerar-se com un acte d'interpretació 
de I'esdeveniment de Jesucrist per 1'Església primitiva. A més, tota la 
historia del pensament cristia dóna testimoni d'una diversitat d'escoles 
teologiques. 
Provisionalrnent podem definir el pluralisme com «la coexistencia dintre 
de la comunitat política de grups que apel4en a les concepcions diferents 
respecte a les qüestions ÚItimes relatives a la naturaiesa i al destí de 
I'home* (la definició és de J.C. Murray). 
La consciencia, cada vegada més viva, de la relativitat del cristianisme 
com a religió historica té necessanament les seves conseqüencies dintre de 
I'Església mateixa. Per exemple, en altre temps existia en principi una filo- 
sofía cristiana que pretenia ser la filosofía i que proporcionava els seus 
instruments conceptuals i les seves tesis a la teologia especulativa. La 
pluraiitat de filosofies ha existit sempre, pero és ara quan el teoleg té cons- 
ciencia d'un pluralisme inevitable en el sentit que cap home no pot preten- 
dre d'abracar adequadament totes les fonts de I'experiencia humana. La 
filosofia, certament, segueix essent un interlocutor privilegiat per al teoleg. 
Pero aquest ha de tenir en compte, a més, els resultats de la sociologia del 
coneixement, de la psicoanalisi, de la historia i de la lingüística. És a dir, 
fora de la filosofia hi ha altres «Ilocs teologics~ que transformen la nostra 
visió del món i de I'home i que modifiquen la nostra manera de fer teologia. 
Quan ens preguntem per la causa radical del pluraiisme hem de recordar 
abans de tot I'extraordinaria riquesa del misteri de Crist, que desborda la 
possibilitat de tota formulació humana adequada. Encara que el coneixe- 
ment de fe assoleixi realment la veritat revelada, només la posseeix a través 
d'enunciats inadequats. Aquesta inadequació depen a la vegada de la situa- 
ció historica de tot coneixement huma i de la plenitud superabundant del 
misteri de Crist. Aquest desgavell entre la realitat del que s'ha de creure i 
els enunciats explica la «cogitatio» incessant de la fe que busca una millor 
comprensió. En aquest desgavell radica el pluraiisme de les expressions de 
fe des de les seves primeres formulacions neotestamentanes fins a les 
ultenors explicitacions de la tradició. 
El pluralisme teologic és també la conseqükncia de la originalitat de la 
veritat revelada, que no és precisament un Corpus doctrinal, sinó una veritat 
dinarnica. Es tracta d'una veritat mai posseida del tot. 
Podem dir, per tant, que la teologia no existeix en si, sinó en la diversitat 
de les seves disciplines historiques, exegetiques, especulatives i practiques. 
La  diversitat de teologies, pero, no significa cap meria de merma per a la 
unitat de la fe. El que garanteix la identitat del jo de l'Església, a pesar de 
les ruptures historiques, no és solament la permanencia del do de llEsperit, 
sinó la identitat de l'experiencia creient. El que anomenem tradició no és 
res més que la memoria viva de 1'Església configurada per la tensió entre 
Crist ahir i Crist avui. La continuació de la tradició no ha de basar-se en la 
repetició mecanica del missatge, sinó en l'analogia entre el missatge ori- 
ginari i la nova interpretació creadora. 
Es  pot plantejar la qüestió de si en el futur el magisteri de 1'Església 
podra encara determinar la fe d'ahir i d'avui mitjancant definicions dogma- 
tiques. No es tracta de negar el dret a l'Església, i el deure, de determinar 
la fe de sempre enfront de reinterpretacions empobridores o fins i tot 
equivocades del missatge cristia. Claude Geffré només vol suggerir que, en 
la nostra situació historica, no és proclamant noves definicions infal.libles la 
millor manera com 1'Església podra mantenir la unitat multiforme de la fe, 
eco de la «saviesa multiforme de Déu». 
Pierre Gisel és l'autor del segon capítol d'aquest apartat que porta per 
títol «Veritat i tradició historica*. 
No es pot negar que la fe, 1'Església i la teologia han de tenir una norma, 
pero aquesta no pot consistir en una autoritat purament formal i extrínseca. 
Normes, criteris i autoritat estaran, al contrari, determinats pel seu propi 
objecte, per la veritat que testimonia i transmet la vida en la fe. Veritat i 
autoritat estan unides estretament i intrínseca. 
La  veritat dogmatica o teologica (lex credendi) és aquí inseparable de la 
santedat de vida (lex orandi). 
La fe i la teologia cristianes no neixen de si mateixes, sinó que remeten 
a una experiencia historica determinada i que dóna vida a aquesta experien- 
cia. En tant que fundades en quelcom precedent són un acte de tradició. 
Tant la fe c o i  la teologia cristianes depenen d'una veritat que no poden 
dominar, pero de la qual poden donar testimoni i a la qual poden remetre. 
La  veritat, a nivel1 cristia almenys, no és una realitat única, simple, 
limitada, a lliure disposició (veritat formal), sinó que és manifestació de 
figures concretes (veritat practica i encamada). La veritat cristiana desco- 
neix tot caracter immediat, tant de fet com de dret. 
La  correspondencia entre la confessió de fe d'ahir i la d'avui és insepara- 
ble del contexte socio-cultural en que s'encamen. La confessió d'avui, 
resposta a la d'ahir, ha d'actuar en el seu propi món de forma analoga a 
com actuava en el seu la confessió d'ahir. Aixo implica que la comparació 
directa entre els termes de dos enunciats no sigui suficient per a resoldre la 
qüestió de fidelitat a un mateix acte de tradició. 1 aquí és impossible evitar 
cert caracter d'opacitat i de contingencia: només penetrant en la meditació 
de les figures proposades pel cristianisme es descobriri d'on vénen, quin és 
el seu fonament i quina ventat testimonien, és a dir, quin Déu apareix en el 
seu testimoni. La  seva veritat es descobrira discontínuament i seguint-ne la 
vivencia central. Si la veritat només es dóna mitjancant manifestacions 
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historiques, el llenguatge de la fe i la teologia no podri ser un pur llenguat- 
ge transrnissor o instrumental, ja que un tal llenguatge suposa una ventat 
capac de ser formalitzada, una ventat simple i adequada. El llenguatge de la 
fe sera unes vegades narratiu i altres poetic o litúrgic, pero sempre un 
llenguatge evocador. La fe i la teologia, en la seva evocació de Déu i en la 
seva corresponent comprensió, no podran sobrepassar I'ordre de les analo- 
gies establert a partir d'una vivencia concreta del món. 
Si la veritat és de l'ordre d'un testimoni que sempre es repeteix amb 
noves característiques, d'un testimoni practic i encarnat, aquest'testimoni 
és un judici. La veritat teologica és un procés que no esta exempt de 
dramatisme. No es limita a una recapitulació de la historia en forma de 
generalització englobant, sinó que judica en cada moment les realitats de 
que es tracta, en un procés que segueix pendent: el procés del Déu de 
Jesucrist contra els falsos déus d'aquest temps. 
La fe i la teologia no disposen d'un objecte especial d'estudi. El que elles 
interpreten és el món i la historia de tots, encara que interpretada en funció 
, , 
d'una problematica propia que revela una peculiar orientació del món i de 
la historia. Aquesta problematica no es dedueix de principis abstractes, sinó 
que és rebuda a través de dades d'una historia previa, l'estructura i el sentit 
de la qual s'interpreten en els textos de 1'Escriptura. La teologia testimonia 
així que el saber huma no s'esgota en l'universal o en el purament descrip- 
tiu. De fet, el coneixement del món es dóna a través de l'exemplantat de les 
figures que l'encarnen i mitjancant l'adopció d'una postura compromesa 
i responsable enfront de les realitzacions anteriors. 
Clou aquest apartat I'estudi de Jean-Mane Tillard sobre ~Teologia i vida 
eclesial-. 
Aquesta aportació em sembla menys important que les altres dues pel que 
fa al seu contingut. L'essencial del que diu l'autor ho podem resumir dient 
que el pas de la paraula escollida a la paraula testimoniada és essencial per 
a comprendre la teologia. El que constitueix la garantia d'autenticitat de 
l'anunci cristia de salvació és que I'Església no repeteix una llicó, sinó que 
transmet el que funda la seva vida. En aixo consisteix fonamentalment la 
vida de 1'Església. 
El «sensus fidelium» interpreta la veritat evangelica de la paraula en clau 
de vida. 1 la litúrgia Xexpressa la fe» segons I'antic axioma «lex orandi-lex 
credendb. De tota manera, ho fa d'una manera que no es pot traduir en 
conceptes. 
El segon apartat d'aquesta segona part és presentat sota el títol general 
de ~Branques de la teologia~. La componen cinc estudis, dels quals només 
en ressenyaré tres. L'estudi de R. Marlé sobre -«Teologia practica i espiri- 
tual» i els articles de J. Delorme i A. Rousseau sobre «Practica de la 
interdisciplinarietat: dos exemples», em semblen poc rellevants. 
La «Teologia biblica* és una de les branques de la teologia que és objecte 
d'estudi. L'autor d'aquesta aportació és Paul Beauchamp. 
El llenguatge bíblic, diu P. Beauchamp, suposa un espai en el qual 
ressoni la paraula revelada. La revelació suposa la presencia real de dos 
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subjectes autonoms: no suposa un destinatari faltat de coneixement sobre 
aquest Déu que se li revela. La revelació es dirigeix precisament al subjecte 
que ja té algun coneixement. 
Déu es dóna, no com quelcom que omple un buit, ni com el complement 
de quelcom inacabat, sinó com aquel1 que ho funda tot. Així constatem que 
la revelació implica la necessitat d'un esdeveniment, que no hi ha esdeveni- 
ment sense quelcom previ, i que el previ no és el negatiu de I'esde-. 
veniment. 
La revelació bíblica és llenguatge. 1 llegir és deixar voluntariament, en el 
silenci que envolta les nostres decisions, que el text bíblic vingui com una 
crida d'un món que no ha nascut encara completament i que espera néixer 
en el nostre món. Llegir, segons I'autor, és també rellegir. El lector i el text 
es troben separats per una barrera, i la primera obligació és reconeixer-la. 
D'aquí que el comentari sigui una condició asine qua non»; tenint sempre 
present que el comentari és un auxiliar i que el text és sobira. De tota 
manera, mai no ens trobem enfront del text i del comentan. L'exegesi, en 
tant que comentari, introdueix una discontinuitat. Interromp el curs del 
text. 
Es crea inevitablement malestar i Iluita, des del moment en que el text 
interromp finalment l'exegesi. Caldria restablir la continuitat de la lectura 
en algun altre lloc. És a dir, el comentan no és de per si un text, pero no 
pot evitar-se la necessitat que doni lloc a un nou text. 
Acaba P. Beauchamp dient que la Bíblia no sols pensa «una altra cosa», 
sinó que pensa qd'una altra manera». 
Yves Congar és l'autor de I'estudi «Teologia historica». No cal fer esment 
de la personalitat de l'autor en materia historica, especialment en Historia 
de I'Església i de la Teologia. 
Comenca Congar dient que de fet ens trobem immersos en una historia. 
Som precedits. Apareixem un moment en aquesta serie de vivents que 
seguira després de nosaltres, on d'altres seran els hereus del que nosaltres 
mateixos hem heretat i fet creixer d'alguna manera. 
El qui coneix i practica la historia, segueix Congar, refusa les falsifica- 
cions i els camuflatges apologetics i busca un culte incondicionat a la 
veritat. El coneixement de la historia aporta la solució de moltes dificultats 
i permet de trobar una qsegona ingenuitat», que és la de l'adult informat. 
Un teoleg pot fer hist~ria, cosa que és fins i tot molt recomanable, pero 
un historiador no ha de recórrer a criteris de fe i de teologia. Sobre aquest 
punt dóna Congar dues observacions importants: 
En primer lloc, I'historiador que tracta els fets cristians ha de tenir, si no 
una experiencia religiosa personal, sí certa simpatia respecte als testimonis 
d'aquesta experiencia. La condició és l'autocrítica; i per a arribar a I'objec- 
tivitat, la facultat de saber distanciar-se de les propies conviccions. El 
reconeixement i el coneixement adequats del que és I'Església és compe- 
tencia de la fe i de la teologia. La historia no arribara mai, per exemple, a 
percebre el caracter escatologic de la historia. 
En segon lloc, la historia de la salvació és més amplia que la historia de 
I'Església, ja que és coextensiva de la humanitat. La historia de la salvació 
escapa a la historia. 
Referent a les intervencions del magisteri, assenyala Congar que tenen un 
valor rnolt desigual. Una col.lecció com el Denzinger, per exemple, té el 
perill de ser enganyosa. Els textos necessiten una hermeneutica. Les parau- 
les no sempre tenen el mateix sentit, o en tot cas, el mateix contingut que 
avui ni les mateixes connotacions. 
Acaba Congar fent una referencia al problema del dret en 1'Església i una 
invitació a retomar a la tradició, sobretot la gran tradició patrística. 
Considero especialment important, dintre d'aquest apartat, l'estudi 
d'Adolphe Gesché sobre ~Teologia dogmatica*. La realitat de I'home, co- 
menta dient A. Gesché, no té altra patria que la de la paraula i la del 
llenguatge, on es concentra i configura tot el que li succeeix, encara que 
vingui de Déu mateix. El mateix cal dir de la teologia, amb més motiu, ja 
que la teologia és un pensar (cogitatio fidei) i un dir (enuntiabile, dicen- 
dum). No hi ha coneixement, sigui del nivel1 que sigui, que no estigui 
marcat per aquests condicionaments culturals, sense els quals només seria 
atemporalitat il.lusoria i mítica. A més, la teologia ha estat des de sempre 
ancorada en la situació general. En el fons, la teologia es troba sempre en 
situació de «crisi». 
Com les altres disciplines, la teologia no ha de deixar-se intimidar pels 
replantejaments crítics que li poden fer creure que ha perdut la seva 
autonomia. Les ciencies de l'home fan el paper que, en el fons, antigament 
era assignat a la teologia negativa: deixar en suspens la ingenua tendencia a 
creure que es pot posseir el propi objecte en total immediatesa o transpa- 
rencia. La situació en que es troba avui la racionalitat, de qveritat frag- 
mentada~ (tal com diu Ladriere), recorda oportunament al tebleg que el seu 
saber té el caracter parcial d'un mirall. La teologia ja no pot, arnb la 
mateixa evidencia que abans, llegir la seva Escriptura i escrutar la seva 
tradició. Alguns instt-uments nous li recorden els Iímits de les seves possibi- 
litats. Cap ciencia no és innocent: ni respecte als seus propis pressuposits ni 
respecte a les funcions ideologiques que se li ajsignen. La teologia avancara 
cap a la conquesta de la ventat si es decideix amb una lucidesa més gran a 
acceptar un destí que la preservi de tota temptació d'un saber absolut i 
transparent. Tot raonament esta condicionat pel que vull dir, pel públic al 
qual em dirigeixo i pel lloc en que parlo. 
Hi ha un segon camp en la nostra modemitat on es presencia de manera 
exemplar aquest enfonsament de la subjectivitat ingenua. Em refereixo a la 
crisi de la metafísica occidental. Quan es coneix la importancia del recol- 
zament que ha buscat la teologia en la metafísica des del seu origen, no es 
pot menys que sentir-se invitat a revisions importants. L'adéu a les filoso- 
fies de la representació (per emprar una vegada més el llenguatge de 
Ladnere) no ha de significar un adéu a la raó. No es tracta, doncs, de 
renunciar al ser, sinó de fer-lo sorgir «d'una altra manera» (com diria 
Levinas), en la gloria i en la grandesa de la seva propia realització. La 
teologia, sense renunciar a les indispensables mediacions (les d'una nova 
ontologia), ha de reconquerir els seus drets i els de la seva fe i del seu Déu, 
trencant arnb la filosofia representativa. Cal que s'independitzi d'aquesta 
Última descobrint els camins que deixen lloc per a una epifania de Déu. 
L'antiga paraula «revelació» troba tot el seu sentit. És veritat que la teolo- 
gia no podri prescindir de conceptes. Pero aquests han de coneixer els seus 
límits i donar-se a coneixer com a conceptes oberts. La decadencia de la 
metafTsica occidental no sera la de la teologia si aquesta, comprenent-se al 
marge dels discursos de representació, prefereix considerar-se en els d'ad- 
veniment. 
El mateix podem dir referent a la historia. El fet historic no es redueix a 
la seva facticitat. El fet historic és portador de sentit i font de veritat; no 
esta abandonat simplement a la contingencia; se'l considera no solament 
com un senyal, sinó com una revelació; no solament com un registre, sinó 
com una instauració. Es veu de seguida la importancia d'aquest canvi en 
l'acceptació de la dada factica coextensiva al fet cristia. L'historic és lloc 
de sentit i de veritat. Així, la tradició, tan ridiculitzada per alguns movi- 
ments «il.luminats», pero de notable importancia per al cristianisme, apareix 
com a producció axiol~gica de veritat. 
Hi ha un quart ambit en el qual una aportació exterior s'ha fet decisiva per 
a la teologia dogmatica. Es tracta de la nova hermeneutica. Aquesta avanca 
en dues direccions: la del sentit i la de la veritat, per a possibilitar que la 
teologia sigui bona noticia. L'exuberancia del llenguatge religiós, redesco- 
bert per fi com un llenguatge propi i irreductible, n'és un exemple patent. 
Tot plegat fa que la teologia, alliberada d'una obediencia massa estricta al 
concepte, que segueix tanmateix necessitant, recuperi unes figures molt més 
vives per a donar curs a les seves competencies i realitzacions com a 
paraula. 
En un altre ordre de coses, s'ha modificat la noció de veritat. Acció i 
veritat neixen juntes en la historia real i practica. La veritat no es produeix 
només en el firmament de les idees, cosa que seria idealisme; ni tampoc en 
la pura acció, cosa que seria pragmatisme. La veritat va unida a la praxi i 
aquesta corre la mateixa sort que aquella. 
Fins aquí A. Gesché ha estat exposant un seguit de necessitats extemes a 
la teologia que aquesta ha d'assumir en el seu discurs. Pero també la 
teologia ha de ser conscient de certes necessitats internes a ella mateixa 
que no pot oblidar. 
La teologia de controversia ha de cedir el lloc a una teologia de comunió. 
La primacia en el discurs teologic correspon a la confessió de fe. Sense 
negar la funció del dogma, la teologia ha d'obrir-se més enlla, vers el 
moviment profund de la fe. 
Com a conclusió, seguint l'autor, cal que la teologia sigui responsable 
respecte a la fe, a la raó, a Déu i a l'home. La teologia ha de situar-se en el 
conjunt de discursos de I'home, sense tiinidesa pero sense arrogancia, 
perque en el nucli mateix del seu anunci sobre Déu posseeix una clau 
d'humanisme. 
El tercer-apartat d'aquesta sekona part té un caracter eminentment prhc- 
tic, en el sentit que indica els llocs i els mitjans concrets per a l'estudi de la 
teologia. En l'edició francesa es fa referencia als llocs i medis de l'area 
francofona, mentre que en I'edició castellana es parla de la situació actual 
de la teologia a Espanya, a Catalunya i a Sud-america, amb aportacions de 
M. Gesteira, S. Pié i J. Sobrino respectivament. Completa aquest apartat 
l'estudi de F. Refoulé sobre «Les revistes en el treball teologic*. Mereix ser 
destacat I'estudi de M. Gesteira Garza sobre «La teologia a Espanya». 
Diu Gesteira que en el transcurs dels dos darrers segles la teologia a 
Espanya ha sofert un procés de progressiva decadencia. És veritat que 
aquest procés de decadencia afecta també tota la teologia catolica europea. 
Pero menys profundament; mentre que en la teologia centreuropea hi va 
haver un lloable intent de dialeg arnb la Il.lustració, 1'Església espanyola es 
va replegar en querelles domestiques i es va .tancar en si mateixa en 
comptes d'acceptar el desafiament formidable de la modemitat, obrint-se als 
nous interrogants i aportant una paraula aclaridora al món modem que 
irromp amb forca en la segona meitat del s. XVIII. 
El desenllac de la crisi modemista i les precaucions que imposava la 
condemna varen paralitzar tant l'avenc dels estudis bíblics com teologics. 
En aquells moments resultava menys arriscat atenir-se a uns textos I'orto- 
doxia dels quals fos assegurada. D'aquesta manera, durant més de quaranta 
anys, varen adquirir un predomini total en el nostre país un gnip de teolegs 
que s'imposen per les garanties d'ortodoxia que ofereixen i les obres dels 
quals serviran de manual d'estudi a nombroses generacions de clergues. 
Tots ells són autors no espanyols. Aixo és una mostra clara de fossilització 
de la reflexió teologica en general, pero sobretot a Espanya, on aquest 
envelliment dels manuals de teologia no troba cap paral4el similar en els 
llibres de text d'altres ciencies utilitzats per la universitat civil espanyola. 
Vinculat a la pobresa intel.lectual i al tancament, hi va la decadencia de 
la predicació i de la catequesi, com també I'absencia de grans iniciatives 
pastorals en I'Església espanyola durant tot aquest període. 
No es troba en el territori espanyol cap addicte al modemisme que sigui 
digne de menció, la qual cosa encara que pugui semblar positiva, és també 
indici del desinteres de la nostra teologia per la problematica que a pnncipis 
de segle preocupava a Europa. 
La tercera i última part d'aquesta Introducció esta dedicada als .altres., 
és a dir, al cristianisme vist des de fora d'ell mateix. Aquesta tercera part 
es divideix en dos grans apartats. El primer presenta el cristianisme entre 
altres religions, amb tres aportacions: «El cristianisme vist pel judaisme*, 
de A. Abécasis; «El cristianisme vist per I'Islam» M. Talbi; i «El cristia- 
nisme vist pel Buddisme» de M. Wijeyratna. El segon apartat esta dedicat a 
les crítiques de la religió: «Critiques marxistes~ (E. Brauns); ~Crítiques de 
la psicoanalisi a la religió* (Y. Lebeaux); i «Vestudi analític dels enynciats 
teologics~, de F. Jacques. 
De totes aquestes aportacions mereix una menció especial la de M. Talbi 
sobre «El cristianisme vist per l'Islam». Crec que situa la problematica en 
el seu just nivell. 
Tot 1'Alcora és una insistent invitació a escrutar I'immens llibre de 
l'univers i a meditar. Aquesta meditació il.luminada és la que prepara els 
cors i les ments per a obrir-se a Déu, trobar-lo i rebre'l. Déu no pot ser 
provat, sinó descobert i trobat. No sera, doncs, presumptuós pensar que 
la funció esencial de la raó consisteix a oferir a l'home la possibilitat de 
rebre Déu i de comprendre la seva relació amb I'Absolut, essent les altres 
activitats, per revolucionaries que puguin semblar, accessories enfront 
d'aquesta dimensió primordial. 
El que distingeix l'home, més que els seus invents, que no menysprearem 
en nom d'una absurda actitud obscurantista, és la seva capacitat de relacio- 
nar-se amb 1'Absolut i d'acceptar Déu. 
En un món ja massa petit per als nostres somnis i en el qual ja no estem 
immobilitzats per la gravitació, no és possible pensar en termes de caricatu- 
ra, d'ignorancia o d'exclusió. Tota religió que es tanca en la seva talaia es 
condemna a llasfú<ia. 
Josep Hereu i Bohigas 
